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أولا : في مصطلح والعليانية» 00 

ثانياٌ : الدين وا حياة. العامة في الحاضرة المسيحية 0 

ثالث : الإسلام والدنيا ل ا 0000 
دولة التنظيمات ومشروع الكونية 

أولا : مجتمع الدولة : التربية والثقافة العلمانية 500000 

ثانيا : علمنة األهمأة . ............ ل 

ثالناً : من الدولة المليّة إلى الدولة العلانية ات 
: تحولات الفكر والتسوية الممتنعة 

أولا : بين التطورية والسلفية ا 000 

ثانيا : الترجمة المراوغة ة ز ز ز 0 0 ا ا 0 200 

ثالثاً : العل|نية الصريحة ومساوقة الواقع ال 
: محطات العلانية في القرن العشرين 

أولا : تقنين العلمانية وحركة المجتمع 01000 

ثائياٌ : عليانية الفكر ونكوص الإصلاحية 100 

ثالغا : العلانية والسياسة 500 
:2 الحقبة الوطنية ومحاصرة المستقبل 

أولا : مظاهر ازدهار العلمانية 10000 

ثانياً : الدولة والدين والمستقيل المرتهن 0000 


أو لا . في خطاب الفرادة ومتعلقاته 137007010110000 


ثانيا . الإرسلام والسياسة والمجتمع 00 ا 151 
الا : سياق العلانية 
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دوما أدري ما أقولٌ في هذه الطائفة التى تبعث آراء مَشُويةٌ وأهواء فاسدة. 
وخواطرٌ لم تختمرء وفروعا لم يؤسس لها أصول. وأصولا لم تشرع على تخصول. لا 
جَرَمَ انسمٌ الخَرْقٌ على الراقع. واشتبة الأمرٌ على المستبصير. وخاست بضائعٌ العلياء. 
وعاد الأمرٌ إلى المَزّْل المقرّى بجدّ. والباطل المزيّن بحقّ. وذَّهْب التقى. وسقط 
الوَرَّع. وهُجِرٌ التورّع والتحرّج. وصار الجوابٌ في كل مسألة دَقْت أو جَلْتء أو 
اتضحثُ أو أشكلثٌ. لا أو نعم. كأم لا يعلمون أنهم لا يعلمون كل شيء. ولا 
يحيطون بكل شىء. وأنْ الدينَ مشروعٌ على التسليم والتعمظيم, والعمل الصالح . 
واعتقاد ما عَرِيٍ من الرأي المنقوض والعقل لمندوصء وأن رسول الله :8 لم يجب 
في كل شىء. ولا أثارٌ ما لم يكن مأمورا بإثارته. وأنه امر بالكفٌ والسكوت إلا فى ما 
ع د وشملت عائدئه. وامنت عاقبئه. بذلك بُعثْ. وعليه حت وحَتُ. إلى 
الله عر وجل أشكو عصرنا وعلماءنا. وطالبي العلم منا. فإنه قد دَبٌّ فيهم داءً 
الحميّة. واستولى عليهم فسادٌ العْضبية. حتى صار الغى متبوعاً. والرّشدٌ مقموعاً. 
وامهوى معيوداً. والحقٌ منبوذاً. كل يزخرف بالحيلة ولا يُنصف, ويموه عليه بالخجداع 
ولا يعرف». 


أبو حيان التوحيدي 
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زوع نوع غ581 نددد1!1! “لا 
«وكأن الطبيعة عبذي كما يبذون» 


سبيئورا 


دخل العرب الحدائثة مع دخول العالم الحديث ديار العرب بجنوده وتجاره وقناصله 
ورأسماليته . 

وانتزع التاريخ الحديث العرب من استمرارية ثقافية وحضارية عاشوها على مدى 
قرون. دافعا مهم إلى تحولاات وانقطاعات طالت يجالاات مجتمعاتهم وثقافاتهم وبناهم السياسية 
كافة. وحالت قِ هذه المجالات والقطاعات محدئة وتائر متفاوتة. غير متمفصلة إل قٍِ علا فه 
بنيوية ربطت بين العرب والتاريخ العالمي ذي المركز الأوروبي ثم الاطلسي. والخييراء 
الأطلسي اكاك المدد امرك اضرق والجامع للعالم في وحدة زمان الرأسإالية المتقدمة التي 
نحياها اليوم . 

ولئن كانت الحداثة إشارة مرسلة على تطور تاريخي يتم في إطار التاريخ العالمي الحديث 
دون إفادتها أداة للتحليل الاجتماعي أو التاريخي. إلا أن توفر جملة من المؤشرات على سبل 
الارتباط بالتاريخ العالمي والدخول في عمليته: الدولة المركزية المخترقة للمجتمع اعمهادا على 
وسائل اتصال وعلى بث ثقافه مركزية. وسائل جديدة لتنظيم الانتاج واعاده إنتاج قوة العمل 
اعتمادا على السوق. وتحرير العملية الإنتاجية في الإطار البيتي والأبوي والاسري. اعتماد 
الوسائل الصناعية يما تستتبعه من تربية ومهارة مكان الوسائل الحرفية. انتشار التحيعات 
الثقافية والسياسية ذات الطابع الحديث كالتوادي والأحزاب. تهذر العقلانية الإدارية في 
مؤسسات الدولة واستلزامها زمانية خطية تحاول أن تفرض نفسها على العملية الإنتاجية 
عامة. وانتشار بل غلبة القيم العقلية العالمية: التصور العلمي بل العلموي للحقيقة. 
التصور الإنساني اليميني أو اليساري للنظام السياسي وأفكاره من قومية وديمقراطية واشتراكية 
وتأليه القائد وحزبية وتنظيم جماهيري وأداء إعلامي وتربوي. وقد تلازمت هذه المؤشرات على 
الدحول 6 زمن الحدائة احيرا مع حولاات اجتياعية أكيدة طالت فكات هدينية وريفية وقدت 
على المدينة . تمغلت 6 صعود وهبوط اجتياعيين. وف تغيرات للري . وتلخصت سلما وإيجابا 
6 الوضع الااجتماعي للمرأة. 


كان هذا الاندراح في ف العالمية. بسليياته واتجابيته وما تم مضه طوعياء وما ثم بترا 
ومعاندة. السياق التاريخيٍ للعلانية في تاريحنا الحديث, وشكل حملة الشروط الي جعلت من 
العلانية واقعا تاريخيا عربيا لا انفكاك عنه . فالعلانية واقع والعلانية فكرء وجب ألا يتطلبى 
الواقع العلران فكرأ علانياً. بالضرورة. بل إن الفكر العلمان في تاريجنا الحديث كما هي 
الال في جل التواريخ الأوروية ‏ كان أمرأ متضمناً ف الفقكر والممارسة الاجتاعيين 
والسياسيين دون تنظير حاص محذد المعالم والتخوم . بل كات شأنا مستفادا من الوافع. وهو 
اليوم لا يعدو كونه تسجيلا للواقع . 


وواقع العلمانية ليس بالشأن الناجم رن العام هو العامل المقرر قي الحياة فحسب»ء 
بل ان العلاية في الحياة والفكر العربيين موضوع هذا الكتاب تشكل سجلاً لصعود مفاهيم 
سياسية وإدارية وعقليه حديئه: إنساتيه. مترافقا مع تبميش المؤسسة الدينية وبضاعتها العقلية 
التي كانت ا الهيمنة على الحياة الثقافية والتربوية والقانونية على مدى قرون من التاريخ 
العربي. لا شك في أن ردة فعل هذه المؤسسة كان قوياء عضدته فتات سياسية توسّلت منها 
ومن العاطفة الدينية رافعة في الصراع السياسى الديمقراطي وغير الديمقراطي . وليس ثمة 
شك 5 أن دخول العرب قِ زمانيه الحداثة كان متفاوت الوتائر والوجهات. وأنه كان وخولا 
مترايز الطابع والوجهة حسب المنساطق الحغرافية والأوضاع السياسية والاجتماعية والتربوية 
وطابع الدولة الجامعة للحداثة بل الموحدة لها 


5 بذلك العداء للعلانية وععدم الاعتراف 558 التاريحى المهيمة ضونا ْ من أصوات 
التقليدية الدينيه والانسدادات الاجتاعية والتفاوتات البنيوية ١‏ ا إضافة إلى أزمة التحرر 
الوطني التي تدعو بعضص البلدان العربية إلى الانتقال من ريادة المجتمع إلى التبعية لَه والتى 

تتخل أشكالا مرضية في تصور التراث والتشبث به وامْحَادْ العللانية إشارة إلى الأجنبي . دون 
وعى كون العلانية ‏ كالعالمية - أصبحت قٍِ المَرن الأخير جزءًا سراء من حياتنا السياسية 
والاقتصادية والثقافية والاجتاعية. خضوها: في غباية القرن العشرين. حيث تتزامن الأمكنة 
المتباعدة وتتجاور الأزمنة المتباعدة في وحدة بنيوية قوامها اللاتكافؤ في جميع الصعد وداخل كل 
من الوحدات الجغرافية التى يتكون منها العالم: لاتكافؤ في الوطن العربي وبلقنة زمانية فيه. 
وتضافر مع لاتكافؤ في كل بلدان المركز. 

لا تبرز العلانية كتصور متكامل منظر للتاريخ والمجتمع والفكر إلا عندما يتعرض 
واقعها الكاسح إلى مغاندة من قبل فكر'فئات تروم الاستثثار بالسلطة الثقافية والاجتماعية. 
وتالياء السياسية . بأسم تراث مناقض للواقع . سابق عليه . ولئن تمثلت العلانية على صعيد 
الفكر في الوطن العربي بتراث الثقافة البرحوازينة دون برجوازية فعلية ‏ القائمة على 
العقلانية 8 الفككر والتقعية قي المجتمع والسياسة والوطنية قِ الآيديولوجياء فقد حاءت 
معاندتبا باسم أصالة سابقة عليها. غير معترفة بنواقعها. فجاء تاريخ العلانية: في الوطن 
العرربي كا في يي تاريخاً المناقضة الدنيا واقعا وعقاد نية , باسم الذين. وكانت العلاننة من 
منظار الدين الصورة التي تتخذها الدنيا ويتخذها الواقسع في منظار تصمور يستند إلى الرمز 


١ 


الديني ويعتبر هذه الدنيا وهذا الواقع أمرين مناقضين للحق المتمثل في رأي الحزب الديني . 
على ذلك. كان الفكر العلماني دوما وذاءف في الواقع على دعاوى الهروب من الواقع ومعاندته . 


إن لمنظور المختلف الذم بي نتناول منه العلمانية في ١‏ الحياة 2 العربيين إذن ليس إلا 
وفص صياعة 0 ال ده بمسعةه ة التمق 55 فكان أول حك لنا مك لقره حر 
الإلمام معى المحال والامتناع . واحترام الماضي ل غرابته وعربته وانكفائه عنا . وكاب كنا 
- اعتمار التاريخ جموعه مسارات محتلمة.ى دود أن يكون لأى منبا الأوروو أو العربي أو 
فيره ‏ فرادة هيتافيزيائية تنبو به عن الاندراج في العالمية الإنسانية التي يفرضها التاريخ : 
ل فليست اويا وحدله متحانسه نعارص مها العروبه وديارها بل هي وافع اريخى » 
متحرل كا سرف رست روا مياوا وي دسا نكون عليه. ٠‏ بل هي واقفع 
تاريخي . تأبسع من سيطرة اقتصادية وسياسية . سم اجتماعية وثقافية وفكرية. تسم 7 العالمية 
بتايزاتها وتفاوتاتها. وليست أوروبا موذجا ناما للعلانية. بل حيزات غير مكتملة لا ك 
سسشرقى ١‏ ومسارات تار حية عديدة نحكم علافةه الدذين بالدنيا. سان أن العلانية كيان تاريحي 
متعدد الأشكال سدرع في سياقفات عدذنيدهة وأشكال محتلمةء متعر ص لمهانعات شتى . ..افلسنت 
أوروبا بذلك مثالا زاهياً نحتذى به بل مركزا انبلج منه التاريخ الحديث الذي أضحى عالميا 
واشتمل على أوروبا وعلى غيرها. وعلى ذلك. فلسنا مرتهنين بالتجربة الأوروبية. ولا نرى 
سقف التاريخ فيها. واب قابيف محركة التاريخ الحديث. ولسسنا ملتزمين بتحدود نجارمها 
التارحية . بل نحن -جزء من مشر وع تارنحي كوني يتحاوز حدود الغرب . فكان مركب النقص 
جاه الع إدن فيص الفكر العلماني . إد هو من سهات مضمرات الموقف المعلدى للعالمية. 
مو يم 57 - من موقع تخلّف وجل ؛ وليس كرب باغتراب عن 
ا تاريخي موهومين. الذي يزعم. بناء على هذا التوهم. أن النبوض إنما يتم 
0 المرادة من مكامن المامى 5 الحاضر. وعل فرص الصمت عل الواقع الذي له 

يشي إلا نبضة نجد مكامنبها وشروطها ومقوماتها قِ الحضارة الكونية . 

حعلنا هلا الكتاب دراسه تار حيه واجتياحية وفكرية للعلمانية 8 الوطن العربي. مشرقا 
ومغرباً. في إطار تحليل عام لمسار التاريخ العربي في سياق التاريخ العالمي الحديث؛ بعد 
مناقشة ومساءلة معطيات التاريخ الأوروبي ارادة ابراز تنوع العلمانية, وأنماط ارتباطها الفعلية 
بالدولة وبالدين. ودراسة لحظات من تراثنا نيرز فيها حقيقة علاقة الدنيا بالدين في مجالات. 

ننتقل» في الفصل'الشاني, إلى الدولة التنظيمية التي نشأت: في القرن التاسع عشر. 
وسيت كيف كانت هله الدوله عامل الدفع الأساسى 2 تاريخ الكداية العربية» وكيف زرعت 
بذورا مؤسسية وثقافية وفكرية واجتاعية كانت عاد تاريخنا الحديث حتى اليوم . وفصّلنا 
الحديث عن هذه الدولة لاحتواء مشروعها على ما حاء بعدذها قُْ التاريخ . فكانت بالعة 
الكثافة التازيخية, ومحطة الانقطاع مع الماضى والانفصال عنه ثم الاندراج في زمانية التارينخ 


١١ 


العالمي» خصوصاً في محالات التشريع والتربية وبنى السياسة والفكرء وإنتاج فئة جديدة من 
المثقفين المدنيين فناقشنا حدودها التاريخية؛ وناقشنا مساهمات أولئك المثقفين المدنيين في 
الفصل الثالث. حيث نتشاول علمئة الفكر على صورته الصريحة والضمتيّة التي نجدها في 
ترجمة الحدائة بالاسلام عند مفكري الاصلاحية الإسلامية الأتراك والعرب . 


ونتناول ئِ الفصلين الثاني والثالث المال العليان المساوق لواقع مشروع الدولة الحديثة 
الذى قثل قِ النورة الخالية 5 تركيا. وانفصال العرب عن سياق و حتهسةه ة التارييخ العثراني 
بانجاه مسار مغاير 27 تقبو لوهيا عن هذه الوجهة. ولواستمر فيها سياسيا واجتماعيا 
وكانونا. 


ويتناول الفصل الرابع استمراريات مشروع الدولة الحديئة قْ دراسة التراث». ومراجعة 
النظم القانونية واصلاحهاء والتحولات الاجتاعية؛ مع رصد أسس وتواريخ ردة الفعل 
الذينية » وحيثيات تصالح عناصر من الليسرالية العربية مع الدين . 


ونتشاول في الفصل الخامس تماذج عن نضوج العللانية الصريمة في مجالات الأدب 
والفكر ودراسة التراث. لم التباس موشع الذولة الوطنية بالنسية الى الدين ف سياق الصراع 
السياسى العربي الذي كان صدى للصراع الدولي بين الكتلتين الرأسالية والاشتراكية . 

أما الفصل السادس . فيستخلص ويضيف نتائج تتعلق بضر ورة العلمانية في وطن عبرب 
يعصف به التخلف الاقتصادى وتتحاديه الصراعات الأهلية. وطن لن جد 77 تاريخيا متها 


نحو المستشبل إلا ادا تصالح مع التاريحخ واعتمد الديمقراطية والقول بالتعددية ينا في إدارة 
ألحماة السياسية والأاحتاعية والثقاقية ٠‏ 


من نافل القول ان الموضوع الذي تناولناه في هذا الكتاب موضوع شاسع متشعب بالغ 
التعقيد. وكنا في كثير من الاحايين نوأاجه بواصيع 2 سن ليرا التطرق اليهاء فكان تقصينا 
ها استكشافياً فى المصاف الأول. وكان من المحتم ألا نكون قادرين على معالجة كل نواحى 
الموضوعات وجوانبها التي تناولناها. فركزنا على ما يبرز الاشكاليات والقضايا البرئسنة نما لا 
بحل بغيرهاء فتناولنار بالتفصيل اصلاحات الستنهبوري القانونية في مصر مثلا لأنها كانت الأبعد 
غورا والأكثر إفصاحا عن القضايا الأساسية فيهاء واكتفيئنا بالاشارة الى الأمور المساوقة لما في 
أقطار عربية أخرى دون تفصيل كبير. ولما كان الكثير مما قلناه فى هذا الكتاب يخالف ماهو 
متعارف عليه. بل سيجابه بمقاومة من قطاعات ثقافية وسياسية. فقد تعمدنا الاستفاضة في 
توئيق ما قلناه وي تمام البيان عن المصادر. ظ 


لا شك أن كتابا كهذا لم يكن ممكن التيام لولا مساءمة ععدد من الآخرين بسبل شتى . 
فأود أن أشكر ابتداءً مركز دراسات الوحدة العربية ومديره العام لتأصين كثير من المواد التي 
احتجت اليها من ذخائر دار الكتب بالقاهرة ومكتبة الجامعة الأمريكية ف بعروت , وأود أن 
أعبر عن امتناني لموظفي المكتبات الذين سهّلواء أمامي. سبل البحث ووافوني بما أحتاجه: 

مكتبة الأسد الوطنية في دمشق. ومكتبات بودلي. وتايلور. والمعهد الشزقي, ومركز دراسات 


١ ؟‎ 


الشرق الأوسط في اكسفورد, ومكتية مدرسة الدراسات الافريقية والشرقية في لندن, والمكتبة 
البريطانية في لندن, والمكتبة الوطنية» ومكتبة مدرسة اللغات الشرقية الحية في باريس. 
ومكتبة الكونغرس في واشنطن. كما كرّمني مركز دراسات الشرق الاوسط وكلية سانت انطون 
في اكسفورد باستضافتي في العام الدراسى 2146١ 1١985‏ حيث أتيح لي اتمام هذه الدراسة 
في جو علمي مثالي. ولديريك هوبود مدير المركز شكري وتقديري . أما ألبرت حوراني ويابر 
يوهانسن وخمير الدين حسيب ورشيد العناني وسامي زبيدة وشريف ماردين وعبد الله العروي 
وفأاروفق مردم بك وماحدة بركة ومارتا مندىي. فنهم امتشاني عل مس متهم قِ هذا الكتاب 
بأداء النصح وبالنقاش وبوسائل شتى», مباشرة وغير مباشرة. أخص بالذكيرء أخيراً وليس 
أخراء بشير الداعوق وريم سعد وفواز طرابلسي» الذين تكرموا بقراءة النص المخطوط 
هذا الكتاب. وبابداء الرأي وتصحيح الشطط والإشارة إلى مواضع الخلل وسبل السلامة يما 
يتوافق ومتطلبات الموضوعية . 


عزيز العظمة 


١ 


المْصَّل الاوات 
الييّن تالدييايى منظبار العارم 


أولا : 6 مصطلح «العلانية» 


ليس معلوما على وجه الدقة كيف دخلت عبارة العلمانية على اللغة العربية. وكيف 
انتشرت في الآداب السياسية والاجتماعية والتاريخية العربية المعاصرة. فقد كانت الاشارة تتم 
فيها إلى عبارة مدني بصيغة الظنفة والنعت بالاشارة إلى المؤسسات ذات الأسس اللادينية. كما 
نرى في كلام فرح أنطون تمل فصل االسلطتين الدينية والمدنية مثلا"". أو ني وسم الشيخ 
محمد عبده الخليفة بأنه «حاكم مدني من جميع الوجوه»”'. وقد استمرت هذه العبارة في التداول 
حتى وقت لاحى. فهناك إشنارات إلى الدعوة إلى,مدنية القوانين في العشرينيات". كما أن 
عبارة «العلانية» قد دخلت - على ما يبدو محال التدذاول في ذلك الوقت بالإشارة إلى معناها 
المتداول اليوم”". وتثبتت في أعمال ساطع الخصرري وغيره بعد ذلك”*. 


وليس تاريخ العبارة هو وحده ال بشىء من الغموص. يدر رالر ضح أيضا 
كيف تم اشتقاقهاء. وهل كان الاشتقاق من العلم (علمانية. بكسر العين) أم من العالم 
(العلانية. بفتح العين. بناءً على اشتقاق غير سليم). ‏ ولكن الأرجح أن الاشتقاق الأول هو 


)١(‏ فرح انطون. ابن رشد وفلسفته. مع نصوص المناظرة بين محمد عبده وفرح اتطون. قدم لها أدونيس 
العكرة (بيروت : دار الطليعة. .)١94١‏ ص .١812‏ 

(5) محمد عبدهء الأعمال الكاملة. جمعها وحققها وقدم ها محمد عرازة. ‏ ج (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر. 194177 - 19174), ج ا ص 37817. 

(©) فهمي جدعان: أسس التقدم عند مفكري الإسلام في العالم العربي الحسديث (بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر. 1519/8). ص ."1٠0‏ 

(4) مثلاً: سلامة موسى. اليوم والغد (القاهرة: المطبعة العصرية. [19719]). ص 17 . 

(د) ساطع الحصري [أبو خلدون]. الأعمال القومية لساطع الحصري. ساسلة التراث القومي . 7 أقسام 
(بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية. .)١9/808‏ ص .1781١-1١78-‏ 


ا 


الأولى. فهو ذو إساس ثابت في حاضر اللسان العربي المتحقق . ٠‏ وهو مندرج في قاعدة صرفية 
واضحة. وليست نحاولات الشيخ عبد الله العلايلي وغيره لإرجاع العلمانية إلى الْعَالم مقنعة 
على وجه العموم"'. كا أنها قريبة العهد. متأخرة على واقع العبارة. 

العلانية - بكسر العين - إذن هي العبارة المعتمدة في هذا الكتاب. مع أنه يمكن 
11 واستنادا إلى المضامين التاريخية للعلانية. اشتقاق عبارتها من العالم أو من العلم . 
فليست العلانية بالشأن الواحد المتجانس غير المتحول. بل كانت ها تواريخ عديدة انضوت 
5 أطر سياسية ودولانية (من دولة) معينة. منحتها تمايزات وتحديدات عدة. 

تعبر الألفاظ الإفرنجية عن بعض أطياف التحققات التاريحية العللانية. فهناك عسارة 
1 لن؟ المستقاة من الكلمة اللاتينية 87نا[نا© 536 لني تعني كود الحيل م: لسن والتي 
ا محذت بعد ذلك معنى ا في اللاتينية الكنسية. يشير إلى العام الزميٍ قُْ ميزه عن العالم 
الروحي د اعتمدت هذه العبارة في البلدان 5 روتستاتتتية عيرما. أما في البلدات 
الكاثوليكية. فقد استخدمت عبارة اللاثيكية 6 (التي انتحلتها اللغة التركية في عبارة 
أاءانة1) . المشتقة من العبارتين اليونانيتين 1805. أي الناس. و ومططازةا. 4 كن عامة الناس في 
تميزهم عن الاكليروس 

إن ما يمكن استنتاجه من هاتين العبارتين بصورة عامة هو تأكيد الأولى النواحي 
روي بالمقلة لجن ان رشقي انناف ل" شري سنال بيه النضة كرس 
اجتماعية وسياسية. ولكن هذا الاستنتاج لا يفيدنا بالكثير ولا يمكن اعتباره مرشدا عام على 
تصنيف العلانية إلى حزبين. فليست معاني العبارات أمورا ثابتة تطابق معانيها اللغوية وأسم 
اشتقاقاتهاء بل هي مضامين متحولة حول الاشتقاقات والمعاني اللغوية إلى معان عرفية نتخدذ 
مضامينا المعينة من التاريخ . ولئن كانت هناك تمايرّات محددة بين العلمإنية : الديار 
البروتستانتيه وق فى الحواضر الكاثوليكية. إلا أن هذه التحديدات الكثيرة ييا 52 يتضمنها 
حملة. هو مساواة المرجعية الدينية في أمور الحياة والفكر بالمرجعيات الأخرى في مجتمع متايز 
واغلان معترف بالتايزات. ما مجعل من أمور العقل والسياسة والمجتمع وتقنيتها العام افورا 
لا تخضع للسلطة المؤسسية أو الفكرية أو الرمزية الدينية. ولا تعتيرها المرجع الأسامي فٍ 
الحياة. يصبح الدين في محال العبادة الشخصية وتغدو التجمعات الدينية. كالكنائس والفرق 
وغيرها كالتجمعات الاختيارية الأخرى من أندية وغيرهاء أمورا تعود إلى الحريات العامة. 
حيت تكون الحرية الدينية. من حرية معتقد وحرية تجمسع. واحدة من الحريات الشخصية 
والعامة كحى الرأي والنشر. وحيث إن الحرية الدينية حرية خاصة. لا تستطيع أية من 
ملازماتها التشريعية ان تنقض الحقوق العامة القائمة على أسس علانية . 

يصدق عموم العل|نية هذا على كل الأحوال التي قامت فيها العلانية. فهي تصدق في 
بريطانيا حيث هناك دين رسمي يترأسه ملوك بريطانيا وتملكاتها (الكنيسة الانغليكانية). كم 





(7) انظر: أحمد انر لدان انلق العين لا بفتحهاء »؛ التاقد. السنة *. العدد ٠١‏ (شباط/ فراير 
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تصدق في فرنسا حيث تم الفصل التام بين الدولة ومؤسساتها. وبين الكنيسة ومؤسساتها. 
وليست علاقة الدين بالدنيا في المجتمعات العلمانية بواحده: فالملاحظ في البلدان ذات 
الأغلبية الكاثوليكية. مثل فرنساء ان الدولة العلمانية التي تعضدها جملة قوية ومتينة من 
المؤسسات والتيارات الفكرية؛ تقوم في مجتمع توجد فيه (دون غلية) درجة عالية من الإيمان 
الديني. تعضدها مؤسسات دينية قوية. بينما نرى في بريطانيا وهولندا درجة متدنية من الايمان 
والممارسة الدينيين؛ وهامشية بالغة للمؤسسة الدينية والفكر الديني". أما في الولايات 
المتحدة. فلنشهد تدينا فنا سديد التمايزات الداخلية, انه حلا عن الدوله وعن النظام 
التعليمي , ولكنه في الوقت نفسه أحد أسس النظام الاجتماعي والسلوكي العام". إن 
العلمانية؛ إذن. شأن بالغ التعقيد والتنوع. ومن المستحيل الكلام حوله دون الرجوع إلى 
التاريخ ووجهته الكونية العامة . فليست العلانية بالوصفة البسيطة المتعلقة بأسس مزعومة 
للمسيحية'؛ أو باللطة الدينية”" دون محديدات أخرى. كها نرى في الكتابات العربية التي 
تنظر الى تفردنا المزعوم على أنه صورة مرأة لتفرد الآخر - أوروبا المسيحية. ليست الساطة 
المفترضة في هذا التاريخ السلذج لأوروبا إلا مقابلا للنبائية المسيطة التي يقترحها أصحاب 
هلا التاريخ لمجتمعاتنا . 


ثانياً: الدين وال حياة العامة في الحاضرة المسيحية 


يسترسل بعض المؤلفين العرب في إيلاء العلمانية الى آخمر لاتاريخي ذي فردية مطلقة 
ركفرداتنا المفترضة). ويذهب بعضهم ال أذ العلانية:ث نب للحاة القامة تأر يه المنيحة: 

عملا بالعبارة الشهيرة التي ينسبها الإنجيل الى السيد المسيح. والتي يذهب فيها الى ضرورة 
اعطاء ما لله لله وما لقيصر لقيصر. أي الفصل بين الدين والسياسة” 0 تبه هذا المذهب 
بخلل خطير يطال معالحته التاريخ والوافم. ٠‏ فهو يفرض اا بين نص الانجيل وواقع 
الخياة ليسي ناما كما يطيب للبعض افتراض التطابق بين تابيخ الاسلام ونصوصه. 

ويغمل الواقع الشديد التعقيد لعلاقة النص _ 0 نص - بالواقع. وان التطانق جتن الاقنينت 


(0) لترصيف شامل. انظر : :071010) وذلدء أمدانءعء؟ إه بجدمع 1 أو«مدع0 4 , منتردكا لدو 
.18-55 لسع .7-ذ5.ممع .(1978 ,الءعساعدا8 ازدو8 


() .52-83.مم .(ذ195 . لإملعاطده ذا لعه ل دع ا!) عمل .علامطنهن ,لماوع معط ,ورعارء1] مدنااتنها 
551 21101 ,222-223 
(4) أحمد 2 ] بوالمجد. حوار لا مواجهة: دراسات حول الأسلام والعصر. كناب العربي؛ 3 
(الكويت: مجلة العري. ا ص 9؟١.‏ 
)٠١(‏ محمد عيارة. الدولة الاسلامية بين العلانية واللطة الديئية (بيروت؛ القاهرة: دار الشروق. 
.)١588‏ ص ”17 . 
(١١)لا‏ شك أن ساطعء ع الحصري . على عادته. اتعداء بر من الفسود النظر اللاتاريخي الى التاريخ 
السائد في الفكر العربي اديع انظر مشالله تعليقه على هذا الأمر بالذات في: الحصريى . الأعمال القومية 
لساطع الحصري . ص 0 -_/5 ١5‏ . 
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ليس إلا الشأن الأكثر ندر إن وجد . نفترضص هله المعالحة أن لكل وحيرة تارحية تتناوفاء 
كالمسيحية» طابعا مالي واحدا ثابتا منذ البدايةء كما يفترض أن الإسلام الأولي في المدينة 
أمر نهائيى واحد ثابت. وأن كل ما على المؤرخ فعله هو عرض الأحوال اللاحقة على هذا 
الأصل لتثبيت الاستمرارية؛ أو للقول بخروج اللاحق على سوية السابق . 
بعبارة أخرىء تفترض هذه المعالجة أن التاريخ جملة أحوال اقتضائية ظرفية لا تَخلّ 
14 28 7 ميدان - الميتافيزيائي والنظر في واقع التاريخ المسيحي قبل 


لا تخرج المسيحية 2 تحرج حتى العصور الحديئة ‏ عن دأب الاديان التوحيدية النبوية 
حصر المرجعية الروحية والفكرية, .ثم القانونية العامة عند اتصالها بالسياسة. في اطر آيلة عن 
تصوراتبها العقيدية. ينطبق هذا على الزرادشتية في ايران الساسانية؛. وينطبق على المسيحية في 
صيغتها البيزنطية» ثم البابوية الغربيةء وانطباقه على الاسلام في عصور كثيرة من تواريحه. 
وتختلف الأديان النبوية التوحيدية هذه عن الأديان القديمة التي اقتر نت بالدولة 
وبالامبراطورية. وبشكلٍ خاصٍ الوثنية الرومانية. اختلافات 05 0 تعرص 
المباطرريات القديمه تجانسا عقيديا «دينيا» على تشريعاتها العامة. بل كانت ذات أديان 

ضكئيلة المحتوى العقيدي, كثيفة الممارسة الطقوسية؛ نما جعل من السهل بالنسبة إلى آة 
الخاعات المغلوبة معنا بآهة الشعوب الفاتحة دون 3 يترتب على ذلك اندماج أكثر من 
اسمي على صعيد الديانة. ولو كان هذا الاندماج ن يعضى إلى وحلة دينيه أوسع دون فسر 
عقائدي . ولم تكن في الأميراطورية الرومانية المتأخرة 9 المتطلبات الدينية ما يفوق عبادة 
الاميراطور. وهو عمليا طقس عبادى باتجاه الدولةء دون أن تترتب عليه نتائح عقائدية. 
فالوثنية ديانة توليفية تألفية في العمق . وانتهى الأمر بروما إلى منح الجميع حى المواطنة, مما 
سمح لأباطرة من أصل سوري تسنم سذة السلطة العليا. فكان الاندماج يتم. إذنء على 
أساس قانون عام يستغرق الخصوصيات, على الرغم من وجود قوانين محلية في أطراف 
الامبراطورية الرومانية التي لم تكن. على محليتها. على ارتباط ضروري بالدين. بل كانت 
تقنينات لأعراف مدنية تناسب الأوضاع المحلية» فلم يعمم القانون الروماني بتفاصيله في 
تلك المناطق ‏ كالحواضر الآساسية ‏ التى غلبت فيها أنفاط العلاقة الاقتصادية والاجتماعية 
الرومانية . فكان تجريد العبادات الوثنية من أية نزعة حصرية متطورة نحو «شرك تركيبي”"' 
قد فتح المجال للتعايش السلمي للجباعات الدينية المختلفة ضمن حدود سياسية واحدة. 


(؟١)‏ نعتمد الى حد كبير على دراسة تفصيلية متأنية وافية. يتجاهلها أو يجهلها الكاتبون العرب حول 
العليانية وصلة الدين بالدولة في أوروبا روفي اللإسلام : جورج فرمء تعدد الأديان وأنظمة الحكم : درأاسة 
سوسيولوجية وتانونية مقارنة (بيروت : دار النبار للنشرء 9/8ا19١).‏ 
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أما مع تحول الامبراطورية الرومانية الوثنية الى الامبراطورية البيزنطية المسيحية؛"©: فقد 

تمسك الأباطرة بإدماج الدين في القانون العام للدولة» وأجروا ذلك على محختلف وجوه الحياة. 
بحيث صارت ا إلى أحد الأنماط البدائية للتضامن الاجتماعي (كما في اليهردية مثلا). 
حيث كانت العبادة المشتركة شرط الحق وضانته2: وأصبحت للعبادة متعلقات عقيدية 
حصرية تهفضي يمن لا يأخذ مبهاء لانتائه إلى جماعة دينية ة مغايرة. إلى خارج الإطار القانوني 
العام , وتقتضي عزله قي خصوصية دينية مدنية مغلقة اجتاعيا نعاضاء تطبق عليها أحكاما 
خاصة. جرى بذلك تسييس العلاقات الطوائفية؛ وغدا التسامح السديني شان عرهونا 
بالعلاقفات الدولية وبالولاء للأكثرية. في جو مشحون بالعداء والازدراء الديني. تعضده 
تمايزات اجتاعية وثقافية مرتبة الأولوية القانونية والسياسية لفئة على أخرى بموجب تضحية 
الأباطرة بالقانون لحساب العقيدة والانتاء إليهاء الأمر الذي عاد بالضرر على الاستقرار 
والسلم الأهليين. وما زال بعض المؤلفين الكاثوليك يرى في نظام القيصرية البابوية البيزنطي 
مثلا أعل مسيبحيا!"') وتظلاها له تكتفي الدولة فيه بالمجاهرة بالعقيدة وبرعايتها صياغة العقائد 
(إشارة إلى المجامع العقيدية في نيقية وغيرها) تمثلة بشخص الامبراطور. ولا تقنع بدعم 
العقيدة المصطفاة ونشرهاء بل تعتمد الدين ومقاصده عمادأ للدولة والحقوق». وتحاول تكييف 
الواقع الاجتماعي وفق متطلبات التأويل المسيحي الذي بمارسه الاكليروس . 


تقوم السلطة الدينية بالتأسيس الرسمى للسلطة المدنية., وتقضي 2 أمور المجتمع . 
ليس أى من الأمور الي ذكرناها تامة كاملةي ولا هي نهائية غبر متحولة. فلا نهايات في 
التاريخ ولا حلول تامة فيه: تشير دراسة معمقة”" الى استخدام الرمز الدينى في سياسة 
قسطنطين الذي نقل العاصمة الى القسطنطينية (استنبول بعد الفتح العشاني) وجعلها مدينة 
منذورة أمريم العذراء. ثم دعا إلى ججمع نيقية عام 5"*. دون أن يتحول إلى المسيحية إلا 
على فراش الموت. وبعد استخدامه الوثنية في إطار أولوية المرجع المسيحي الذي غدا فيها بعد 
فاعلية امتصت المرجعيات السابقة عليها ووسمتها بسمتها وباسمهاء واستاثرت بالمرجعية تامة 
بعد أن كانت جزرءًا من عالم دينى وثنى استخدمها فيه قسطنطين. كانت الدولة الوثنية هي 
البادئة برعاية الكنيسة وإدخاها في إطار الحكم . ولكن هذه البداية ل مُنسع الكنيسة من صبغ 
الدولة بطابعهاء فقد كانت الدولة هي الراغبة في ذلك. أي ني التحول إلى نظام سيامي 
يوقراطي . وكانت الدولة البيزنطية مثال الدولة الدينية المسيحية بلا منازع . وغريب, فعلاء 
أمر المثقفين العرب والياحئين في شؤون التاريخ الديني الإسلامي ومؤسسة الخلافة. عندما 
يتجاهلون التراث السيامى والديني في بلاد الشام قبل الإسلام . 


(4١)انلظر‏ الكتاب المتميسر: 82511 :07:10:0)) 171715167:40771) زه 00712107م 71/16 .متصء1آ طأتلنل 
(1987 ,رذوع:2 لإاأوقء نالوصنا ورماععم 1 :. ل, لل مماعع مور بأأءساعواط 
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على هذه الصورة. دخلت النتصوص الدينية وقرارات المجامسع الكنسية محال القانون 
العام والخاص. وأصبح لما في شرعة جوستنيان 5479 0546) قوة لا تقل عن قوة 
القانون* , فامترج القانون الرومانن بواجس الكنيسة امتزاجا حافظ على تراث قانو 
استأنف فيهما بعد انفصاله عن الدين واندراجه في القوانين الأوروبية الخاصة في العصور 
الحديثة. وعن هذا الطريق انتقل إلى روما. فحيث كانت الكنيسة عاملة في كنف دولة 
عظمى متينة البنيان في بيزنطية , غدت في روما السلطة الوحيدة المتماسكة في عهد الغزوات 
الربرية لمم القوط وغيرهم. وصارت في!) بعد راعية الأمبراطورية الرومانية المقدسة الي 
تاضسيت عندما توج البابا ليو الغالث كارل الكبير إشارلمان) امبراطورا يوم عيد الميلاد عام .6٠١‏ 
ولكن ' تصبح الكئيسة ذات سلطة سياسية وعسكرية فعلية تضارع سلطة الملوك والأباطرة 
إلا عهد البابا غريغور يوس السابع ١٠١/9‏ ملم )٠١‏ - سلطة صعدت وهمدت مع مرور 
القرود وتحولات العلاقات الدولية داخل أوروبا ونخارجها . ولكن هذه السلطة ‏ سياسية 
كانت أم دينية - كانت دوماً مرتبطة بعلاقة أكيدة مع الدولة. علاقة رعاية من قبل الدولة. 
وإرشاد من قبل الكنيسة لكون أهلها (أي أهل الكيسة) مثقفي السلطه ومحتكري المعرفة. 
على ذلك لم تكن الفاعلية القانونية للكنيسة مقتصرة ة على بت أمور قسانونية متعلقة بالكنيسة 
وعلاقاتها الداخلية وتنظيماتها ومجال العبادات. بل تعدتها إلى مجالات الحياة كافة. وخضرعنا 
مع العصر الذهبي للقانون الكنبي في القرون الحادي عشر والثاني عشر والثالث عشر وتضافر 
هذا مع سيطرة الكنيسة على طقس الدخول إلى المجتمع ‏ أي المعمودية. ففرضت لمنع على 
الرباء وقتنت الزواج بتحويله من أمر جارٍ على أعراف محلية وقبلية ‏ مثل الأعراف الفرنجية 
التي تضمنت. الزواج بالأخوات والبئات ورعاية المخطيات؛ إضافة إلى أسس وراثية تحرم 
النساء من الوراثة ‏ إلى رياط دينى مقدس يتعدى ) المجتمع وتشرف عليه الكنيسة*"") ثم قللنت 
لكنيسة قوائين الخرب والسلطات السياسية. وتبنت أولسوية الباباء ورعت نظريات سياسية 
جعلت من الملوك صورا محاكية للمسيح (كأدع0تصومإكقء) ومن الفكر السياسي خريستولوحيا 
سياسية”" حولت في ما بعد إلى نظرية في الحق الاإلهي للملوك والحكم بموجب لطف الله . 


ظ وم يكن الاهتام بالمعاملاات والسياسات إصافة الى العادات هو وحجله مأ جعل من 


6 السيحي الفقهي والسيابي شبيها بالفكر لادان بل إن الآليات الذهنية المطقية 


رساك كانس والقياس وإيلاء سلطة التفسير إل الشارع, : لم إلى العقيدة: والأعراف . 


(18) بخصوص القوانين الكنسية على وجه العموم. انظر التصوص البالغة الفائدة. في: 
وللتل! عدوناعال! مولا جع اظ) والعوملءعودط اميه بول هزه نوق ] ممموح» .[.اق أع] بوعااعم8 .قار 
ظ 29-3.مم .701.3 .(1967 
)١8(‏ مك8 بعههك4] زه عازهلا 116 :ادوماءط ع1[ هانه .رلمها ©1786 ,اطعنمة 7236 .لإطنط وعوجمع 0 
820015 ونناعوع2 تقطط .طككهاكلسمصعة!!) نيفرظ معمطعد8 نحط لعتداكصق؟ ,مءسممع اودع نلعل8ة م مومع 
.1985 
(١؟)‏ أمعالاو أمناءألء11] جا حههاذ 4 :ج8041 و1 ع1 776 .جء اام رم ارق[ 1[ أومعع 
ال 4 .47-48 .16.هم .(1957 ب.كوعع بإاتووعلائونا ومتععوصط :.[.ل وماععموط) جهماه176 


يفا 


كل ذلك يشير حكم) إلى أصول مشتركة رومانية شرقية. إضافة إلى اجتماع الدينين في إطار 
الديانة التوحيدية النبوية وما تستجلب من مفاهيم إلى السلطة والمرجعية والنص . 


علينا عقي ) الإشارة إلى نقطة أساسية في تاريخ الفكر والفقه المسيحيين في علاقتهما 
بالمجتمعات المختلفة النصن :واتنيها إلى أية درجة كان القانون الكنسي جارياً في حيّز التطبيق . 
والأكيد أن هذا الأمر تفاوت حسب الزمان والمكان» وأنه أخذ في التطبيق المتجانس مع انتشار 
الرهبانيات الكبرى وانزراعها ني الأرياف الأوروبية. أما المدن الأوروبية فقد بقيت محتفظة 
نفل كبير من الاستقلالية القانونية سمح ها في ما بعد بإنتاج الرأسمالية وفئة جديدة من 
القانونيين الذين صاغوا القوانين المدنية وأنتجوا الفكر العلماني بالتعاون مع قساوسة المدن 
الايطالية الذين ارتبطوا بعلاقات اسرية مع ارستقراطية المدن”"" . 

كان القرن الثالث عشر فترة مفصلية في نمو مسيحية لاتينية متجانسة ومركزية. ففى 
ذلك القرن ابتدأ نشاط الرهبانية الدومينيكية (ابتداء من )١5١‏ التي انتمى إليها 56 
الاكوينى. والفرنسيسكانية (ابتداء من .)١77‏ وبين)! اختصت الأولى بالصياغة العقائدية 
وحار البدع وبالقيام على الفاعلية الامتحانية التفتيشية 08نانوننا»ة ابتداءً من العام 
نشف ا انصب الاهتام الأساسي للثانية على التبشير في الأرياف . ولكن المجتمع الإقطاعي 
كان محتمعاً بطيء الوتائر. صعب التواصل والمركزة. مفتتأ قانونيا. تبعا لأسس إقطاعية 
تقاسمت فيه الملكية والكنيسة السلطة القانونية مع الأمراءء دون أن يعنى هذا بالضرورة ‏ 
انتقاصاً من المركزية السياسية (وي هذا الفصل بين المركزية السياسية والمركزية القانونية أحد 
شروط المصل بين السلطات الذي قننته الديمقراطية لاحقا) . ولم تكن للممارسة الدينية 
الطفقسية الكثافة التي صارت ها في ما بعد. فيبدو. مثلا. أنه بين القرنين الحادى عشر 
حر عشرء لم يزد تناول الرهبان والراهبات والورعين من العامة الخبز المقدس على ثلاث 
أو أ ربع مرات 9 العام. ل استمرت الأرياف الأوروبية على حملة من المعتقدات الغيبية 
بكائنات تتنافس على ولاء الفلاحين مع الاعتقاد بالإله الواحذ وما يترتب عليه من وحدانية 
السلطة في عالم الغيب"". خلاصة القول. إن هذه الفترة كانت قثرة إعداد عقائدي ومؤسسبىي 
للبنى العقلية والتنظيمية للكنية, تلك البنى التي لى تصبح ذات فاعلية في العمل على 
التجانس الحقيقي والشامل للمجتمعات الأوروبية إل مع اشترام بقيام الدول الأوروبية 
المركزية مع الإصلاحين البروتستانتي والكائوليكي . 


وسئرى أن الكلام على الصراع بين الدولة والكنيسة أمر مبالغ فيه إلى حد كبير. فلم 


(١١1؟)‏ 116 عناضه ) اعم تدال علا دا إعاأعطللا إن امع إطوع م76 ,عوبتاعط وواعزلا ابد وعاعييا 
لإالكقت10نا لمخصسنطط :.حكنلة , عولعطصسنت)) طاعللانه0 معأماوعظ زط لمعاناكمهما ,كتمواءعطمي] زه ممنع ا ]1 
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(988| ,عتصتصمط"! عل وععوعلزعد كعل ممذلهص دل عل كوه 


وف 


يكن للكنيسة استقلال فعلي إلا في مجتمع إقطاعي كانت فيه الكنيسة اقتصادياً سلطة 
إقطاعية؛ ملكية أو شبه ملكية؛ كغيرها من السلطات. أما مع القرن السادس عشرء فقد 
اندرجت الكنائس في المالك الأوروبية وبناهاء عاملة فيها بصفة هيئات دينية تابعة للدولة 
وعاضدة لايديولوجيا الحكم. ونتيجة ذلك صر انتشار أثر السلطة الدينية في الحياة العامة 
أحد أركان الحكم اي وأداته الأساسية لفرص التجسانس القانوني والايديولوجي على 
المجتمع في غياب النظم التعليمية وأدوات الاتصال والإدارة التي وسمت الدولة الحديئة في ما 
بعد. بذلك 00 الذى كان أساجا ضروويا للمركزية السياسية. وبذلك أصبح الحرم 
الكنسى في القرن السادس عشر إحدى عقوبات عدم سداد الديون, وامتلات فرنسا طقوسا 
احتفالية ذات طابع دين ١‏ إذ صار فيها عتويا 1 عناين الأعياد القائمة بموجب تقويم 
الكنيسة» إضافة إلى أيام الجر" . 


إن هجوم مارتن لوثر على بيع الكئيسة صكوك الغفران عام ١5‏ أمر شهير لا حناج 
إلى إضافة بيان. وينطبى الأمر نفسه على تعليقه الييان الشهير المتضمن المورضوعات 
الإصلاحية على باب كاتدرائية فورمز عام .١61١1/‏ ثم تزوج لوثرء. الراهب السابق. راهبة 
سابقة» وفجر حركة الإصلاح البروتستانتي بالتحالف مع بعض الأمراء الألمان'" . كانت 
حركة الوصلاح البروتستانتي فاحة ععهد من الحروب الأوروبية غيرت نظامها الدولي وثشت 
دولا مركزيه مرتكزة إلى 52 هما: الاستبداد الملكي . والكنائس التابعة هذه | 
الاستدادية. وعلى وجه المختصوص قُْ اسبانيا وفرنسا وبريطانيا. أما قْ ألمانا. فقد كان 
الرصلاح الديني فرصة لاستقلال الإمارات الالمانية عن النظم الامبراطورية الأوروبية على 
اسمن من الملكية المحلية التي عضدتها اقتصادات محلية ناشطة. والتى أسست كنائس محلية - 
بروتستانتية وكاثوليكية ‏ عاملة باللغة الآلمانية التي ترجم لوثر الكتاب المقدس إليها"2. ترحمة 
كانت أحد أسس قيام اللغة الألمانية الأدبية الحديثة . وكانت البروتستانتية في بعض الأطراف ‏ 
كاليروتستانتية الهرنسية (الهوغونوتية) قِ جنوب البلاه وبروتستانتية اسكتلندا (الني كانت لمترة 
تحت السيطرة الفرنسية) - تعبيرا عن نزعات استقلالية للارستقراطيات المحلية القائمة ضد 
محاولات المركزة والإلحاق بالنظام الامبريالي داخحل أوروبا””“. ويصدق الأمر نفسه على 
البروتستانتية ال هولندية التى فادها بورجوازيو المدن التجارية الهولندية ضد السيطرة الاميريالية 
الاسبانية . واقترنت اليروتستانتية بأمر هام يطال علاقة الكنيسة بالدولة. وهو درجة ععالية من 
علمنة متلكات الكنيسة بالاستيلاء عليها من قبل الدول. وقد صدق هذا بوجه خاص على 
الآمارات الألمانية. وعلى بريطانيا في عهد الملك هنري الثامن . 





(9؟) ,كتداع طم؟! زه «منهناء؟! 186 :برعلاهء) اللارععاراى عط جم إعتاعؤطسلا إن نجرع|طمجط 11:6 ,عربجاءآ 
,222 3247 قنرق 339 .مم 
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حاربت البروتستانتية البدع دون هوادة. وعملت على قسر التجانس الايديولوجي 
'والروحي والعبادي ‏ أي على المركزية الثقافية في وجه أشكال من البروتستانتية الراديكالية التي 
عضدت حركات فلاحية ثورية. كان أمها الحركة التي 2 توماس موتازر 111011135 
:02 - حليف لوثر في أول الأمرء الذي اعدم عام ١1576‏ . ولم تكن الكائوليكية قانعة: 
بالتفرج. بل أخذت تعمل بهمة ونشاط بالغين على تقنين وإدارة الطاقات الدينية والروحية 
الهائلة الي دفعت بها الروتستانتية إلى ساحات الحرب والفكر والشعور على امتداد القارة 
الأوروبية. فكان الإصلاح الكاثوليكي دوو عاملة عل أعاكتدو ل متعانسة ذنتنا ومدهيناء 
وعلى إخلاء الأراضي الكاثوليكية من غير الكاثوليك. ولم تكن الكاثوليكية دون خبرة في هذه 
الأمور. فقد اهتم العرش الاسبانى اهتاما بالغا بالاستواء الديني في أراضيه. فكان قد أقام 
ديوانا تفتيشيا عام 4 لامتحان الأسر ذات الأصول المسلمة واليهودية التي فرضت عليها 
المعمودية للتيقن من أن مسيحيتها لم نكن مجرد تقيّة قبل طردها من بلادها. وأسس البانبا 
ديوانا تفتيشيا ملحقا بالفاتيكان بي العام ١647‏ لملاحقة البروتستانت فاجتمع مجمع ترينت 
على ثلاث مراحل في القترة 1575-65 لتقرير العقيدة والقانون وتنظيم الكنيسة. 
ولوضع أسسس لمحاربة الأديان المحلية الشعبية ‏ أي ما تسميه الأديان البدع ‏ وإيجاد التجانس 
الثاني في المدن والأرياف”". وكانت إحدى وسائل فرض هذا التجانس هو مضارعة 
البروتستانتية في التشديد على الأخلاقية الشخصية وتسليط ضغوط شديدة على السلوك 
الفردي. فكان نظام الحياة اليومية في بافاريا الكادوليكية عل عهد البرء يحت الخامس 77 غطءة 1م 
)١161/84-1١669(‏ وكأنه صورة نيف الكالقينية تالة0)” . اشتد الضغط على الريف في 
هذه الفترة بأشكال محتلفة . لم يكن أقلها خيغريا ملاحقة الساحرات وحرقهن., وهي العملية 
التي امتدت على قرنين في الأراضي البروتستانتية والكاثوليكية على حد سواءء والتى يبدو أنها 
كانت من وسائل القضاء على مرتكزات الديانات المحلية والنظم الاجتماعية العصية على 
المجانسة والمركزة. أما العنف فأخذ أشكالا مهولة. لم يكن أقلها المذابح التى عرفت باسم 
مذبحة يوم القديس بارتيليمي في باريس .)١017/8/155(‏ ول تنته الحروب الدينية والمذابح 
اهادفه إلى المحانسة المذهمية إلا مع معاهدة وستفاليا للعام مغ ١5‏ التي أفضت بأورويا إلى 
نظام دولي جديد بتكريسها استقلال الدول الألمانية وهولندا وسويسراء وإخبائها الفعلى (دون 
اللإسمي ) الامبراطورية الرومانية المقدسة. وإحكام مركزية فرنسا في النظام الأوروبي على 
حساب إسبانيا. إضافة إلى ذلك» كرست معاهدة وستفاليا النظام الدولي الأوروبي على أساس 
مبدأ متونذاء: كنازع ,ونوء: كنازنك أي ما يقابل القول بأن الناس على دين ملوكهم"" . 


كرس الإصلاحان البروتستانتي والكاثوليكي» إذن» مبدأ التجانس المذهبي . وتبعية 
الكنيسة للدولة. ولو بقى للكتيسة الكائوليكية هامش من الاستقلال مستقى من وجود روما 
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وإمكان اللعس على العلاقات الدولية داخل أورويا. اقترن هذا باتفاق بين ملوك فرنسا 
والكنيسة الكاثوليكية. اعطى بموجبه الملوك حق تعيين أصحاب المناصب الكصرى ل 
الكئيسة. مع أعفاء الأملاك الكنسسة من الضرائب (عل عكس | إسانيا حيث خضعت أملاك 
الكنيسة لمعدلات مرتفعة من الضرائب). أما في إيطالياء فكان المنصب البابوي وسلطاته 
جزءً| من نسيج العلاقات بين الدول الإيطالية المختلفة. وانضوى في إطار الصلات بين 
الآسر الارستقراطية . واضطربت الحياة الديتية في بريطاتيا بين إعلان هترى الشامن نفسه 
ييا للكنيسة ع :0 . وخلة الطرق الرهبانية واستيلائه على ممتلكاتها. والحرب الأهلية 
التى أفضت بعد أكثر من قرن إلى تأسيس كنيسة الدولة والسيطرة على الفرق البروتستانتية 
الراديكالية. بعد أن جرى استيعاب بعض عناصر البروتستانتية في الكنيسة الانغليكانية (أو 
الانكلو ‏ كائوليكية). 


كانت حصيلة القرنين السادس عثر والسابع عشر الغزيرين بالتاريخ. ادن أهووا 
تخالف الصورة التي ينشرها بعض المثقفين العرب حول العلاقة بين الدين والدولة في أوزوناء 
وهم ينشر ونها امعان على الارجح . إلى قراءات قْ المختصرات. أو إلى بقايا ذكرى دروس 
التاريخ في المدارس الثانوية أو الابتدائية. فقد كانت حصيلة هذين القرنين توصع المسيدحية 
الروتستانتية والكاثوليحية ئُْ المجتمعات ونحويلها من مجتمعات مسيحية اسميا إلى مسيحية 
بالفعل . ٠‏ بالتعاون مع دول مركزية احتاجت في مركزتها إلى جل مجتمعاتها صفوجا مستويه 
ثقافيا إلى الحد الذي سمحت به سيل الاتصال والإدارة في ذلك الزمان. وتوسمت تلك 
الدول في الاكليروس الفئة القائمة على التوحيد الثقافي والقانوني . 

كانت الدولة السلطة السياسية المدنية العلانية. وكانت الكنيسة هيئة ثقافية 
وأيديولوجية وقانونية إضافة إلى كونها هيئة علم|نية» مدنية» تسيطر على أملاك واسعة وتدفع 
ببعض كبرائها ‏ مثل الكاردينال ريشيلو نداءناءع 81‏ إلى أرفع المناصب في الدولة. وتتداخل 
في قياداتها الارستقراطية. بحيث كانت الأسر الكبرى تدفع عادة بواحد من أبنائها إلى 
الكنيسة حيث كان يننظر أن يرقى بسرعة بالغة إلى أعلى المراتب. كانت علاقة الكنيسة 
بالدوله بذلك علاقة شراكة وتذاخل وتضافر في نظام عام طرفه الأقوى سياسيا الملكية . التي 
صارت تحكم بموجب حقوق إلحية اخترعتها لما الكنيسة, دون أن يمنم هذامن وجود 
الصراعات بين مؤسسات الدولة ومؤسسات الدين. ولكن هذه الصراعات لم تكن شاملة. 
ولم تكن للواحدة أغلبية تامة على الأخرى تشمل أولوية على كل الصعد. ولا كانت علاقيات 
الأولوية دائمة. بل نحولت حسب وتائر التحولات الاجتماعية والسياسية والثقافية. كانت 
المسيحية عقيدة رسمية للدولة التي تماهت فيها ‏ كما في بيزنطية ‏ المواطنة مع العبادة والانتسماء 
المذهبى. فكان غير الكاثوليك محرومين من الحقوق المدنية في البلدان الكاثوليكية؛: وغير 
الروتعانك رومن من الحقيزق المدقية وين إنكانية وتفول الؤسييات: الترصوة ان حدية 
الدولة قِ البلدان البروتستانتية. وكانت الكنيسة القائمة على ممارية 0 ومحاكمة أهلها 
الذين كانوا 520 ن إلى السلطات المدنية لتنفيذ الأحكام بحقهم (كما في النظام القضائي 
الإسلامي).. ولذلك نجد أحد أكبر دعاة التسامح الديني تي إطار الفكر الليبرالي. وهو جون 


ل 


لوك ععاعه 1 سطامل. يقصر هذا ١‏ التسامح على على الفرق البروسصتاتتية ويسسشنىي منه الكاثوليك 
والملحجدين. ونجد شكاكا بارزا هو فولسر 1/1 كرد علل صرورة ة ميدأ دين الدولة لضط 
الشعب,. وعلى ضرورة حصر الوظائف العامة بالمنتمين إلى هذا الدين أو المذهب”"“. كانت 
علاقة الدين بالسياسة شأناً مسلّم] به من قبل البديهية السياسية. ول تكن العليانية بالأمر الذي 
استمخدمته الدولة لتطويع الاكلروس. ولا كان ها علاقة بالصلة بين الدولة والدين التي 
قامت على أساس من الدين . لس غرها أن ينزع بروتستانت فرنسا إلى الراديكالية أكثر من 
غيرهم. وأن ينطبق الأمر نفسه على كائوليكمي بريطانيا”". 


ولا لم تكن هنالك ضغوط ثقافية أو فكرية أو أيديولوجية على افيئة الكنسية (خلال 
الضغوط الدينية من الفرق المخالفة). لم يكن غورها أن يكون أفراد الاكليروس السياقين إلى 
البحث العلمي 6 افوقيان ويسى الكشر من الناس أن كوبرئيكوس 002611310015©) نفسهة كان 
قسا . كما أن الكشيرين يبملون حقائق أساسية. ومنها أن المذهب ب الاسمى في الفلسقة اللاتينية 
2011211510 وقادته بالطبع من رجال الكنيسهة ‏ كان مرتبطا أشد الارتباط بصعود المفاهيم 
التجريبية الأولى في العلوم الطبيعية وفي الدراسات الرياضية التي أذت إلى العلم الحديث عند 
غاليليو 0811165 واسحق نيوتن 2168102. وقد ارتكزت تلك الدراسات على العلوم العربية 
النتقلة إلى أورويا"". تأسست جمعية يوع في عهد مجمع ترينت لتكون الذراع الفكرية 
والتربوية للكنيسة الكاثويكية. وتشير الأبحاث إلى أن اليسوعيين كانوا بالغي النشاط في مجال 
العلوم الطبيعية التجريبية والرياضية, وان الكثيرين منهم كانوا على صلة وثيقة الات 
الفلكية الكوبرنيكية وم تكن النظرية الكوبرنيكية تمس أمورا عقائدية استراتيجية. يتضح 
هذا الأمر في محاكمة غاليليو التي 02 فى ضوء محفوظات كاملة عن المحاكمة 
اكتشفت مؤخرا في الفاتيكان” ". فقد حيكت في روما مؤامرة يسوعية ضد غاليليو بقصد 
القضاء عليه وعلى حماعة ثقافية ارستقراطية ارتبط عهاء وكانت فاعلة نحت رعاية 0 ل 
كان القصد البعيد من تلك المؤامرة التأثير في سلطة البابا ذاته. وكانت التهمة التي وجهت إلى 
غاليليو. في أول الأمرء,ٍ أعظم شأنا بكثير من الأخذ بالنظرية الكوبرنيكية (التى لم يأخذ بها إلا 
بتحفظ وتقسّة) ؛ ققد اتهم بالأخذ بالنظرية الذرية التي حرمها مجمع تريتت لأنها تنفى الاين 
الفلسفية لطقس الافخاريسييا (تناول القربان)؛ كما قررها هذا المجمع : تذهب هذه الأسس 
إلى أن النيذ والخيز يتحولان بالفعل إلى دم المسيح ولحمه عتدما يتباركان 
125511110 بينم| تفيدالنظرية الذرية امتناع ذلك» وتأويل التحول الحوهري تأويلا 
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يجازيا . أما البابا فاضطر إلى محاراة اليسوعيين لجملة من الأسباب السياسية المستجدة. ولكنه 
تدخل في ترد نيب المحاكمة وفي تعيين هيتتهاء وفي صياغة التهمة التي نجح في تخفيضها من 
عنة مهلكة إل قبمة الا دل عقوية الموت ولا تقارب موقعا عقيديا استراتيجيا ابتخم 
لفصل الكاثوليكية عن العقيدة اللوثرية التي رأت في الأفخاريستيا وجودا مزدوجا في الآن 
الواحد للخبز وللحم المسبيح وللنيد ودم المسبيح 0 ةرط نكر . فكان أن جح البابا قُ 
حماية غاليليو إلى حد. وثي الدفاع عن نفسه ضد تبمة رعاية كافر محكوم بالموت. ولم يحتجز 
غاليليو في السجن بل سمح له بالنزول في منزله الريفي 

نستنتج من ذلك أن الكنيسة لم تكن على صورة منهبجية ولا كانت بالضرورة» عائقاً في 
وجه البحث العلمي. وأن العلانية ليست بالشأن المرتبط ضرورة بالفاعلية العلمية. بل إن 
هذه الفاعلية قد تبقى منحصرة في الأمور التفصيلية للبحث دون أن تؤدى بالضرورة الى نظرة 
عدائية تجاه الدين. شريطة آلا يصار إلى تعميم الحقائق العلمية ومناهجها على تمتلف يحالات 

عمل العقل في العقيدة, وأن يعتير الدين يالا منفصلا عن العلم. يبدو ذلك ٠‏ بوصوح من 
دين العدد الأكر من علاء الطبيعة ؛ من روبرت بويل عالرمظ الذي كان مغافيا دشادة للالحاد 
والشك قِ أمور الدين, والدى رأى ف العلم براهين على تفاهة الالحخاد. إلى نيوين الذى امن 
بالكيمياء والسحرء واعتير مدارات الكواكب وصرعاتها أمورا - على انتظامها - موضوعة من 
قبل الله لا خضع انبا “له بشرية9". ومن جوردانو رونو 8080 01070280 الذي أمن 
بالأعداد والحروف السحرية*" إلى غالبية علماء الطبيعة في القرن التاسع عشر الذين كانوا 
مؤمنين بالله*". بل إن الكثلكة الفرنسية بقيت حتى نباية القرن الشامن عشر متماشية 
العلوم الطبيعية على أساس الفصل بين العلمية والخلق. ولْ يعارض علوم الطبيعة ونتائجها إلا 
الجانسينيون القريبون من البروتستانتية. ول تنقلب الكنيسة الفرنسية ضد العلم إلآ على أشر 
المصادمات التي تلت الثورة الفرنسية - بل رأى اليبسوعيون في النصوص المقدسة إعادة صياغة 
للقانون الطبيعي””" 

كانت مساهمةه العلم دون شك مساهمة كبيرة فى بروز حيزات معرفية خارجة على سلطة 
النص والمؤسسة الدينيين. فقد كان من آثار الاكتشافات العلمية الأساسية ‏ خصوصا المعارف 
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الفلكية الحديدة ومساهمة غاليليو وديكارت 5 ط1 في محويل الطميعة إلى حيز رياضي أن 
حطمتث صورة الكون كحيز متناه مرب هرميا وقيمياً على صوره ة سماوات وأراض, وأفلاك, 
ووضعت مكاتها صورة مكان لامتناه نمحكمه قوانين بدلا من طبائع كامنة, كما قضت على 
المكان المتمايز داخليا بتمايزات نوعية» ووضعت مكانه مكانا هندسيا متجانسا ويجردا«”. فم 
عادت الطبيعة موسومة ة بغاية خارجية عنباء وما عاد الإنسان مركأ للكون. فا عادت عناية 
الله بالانسان. تاليا حور حركة هذا الكون. بل أصبحت الطبيعة عماء ' ملق لأجل شىء 
بل هي كائنة لا غاية ها. ولئن كان نيوتن: كما أسلفناء مؤمنا برعاية الله المستمرة للكون. 
حتى أنه اعتقد أن المجموعة الشمسية لا بد أن تنهار وتنكمش على مركزها إن رفعت عنها 
هذه الرعاية المستمرة"' فإن هذا الاعتقاد ١‏ يستتبع إيمانا فروويا بغايات إلهية خارجة عل 
الكون. بل إن دور الله لا يتعدى فيه. حسب أحد الباحثين» دور عامل الصيانة المواظب 
باستمراره'“. فقد اقترنت هذه النظرة بدقة تجريبية ورياضية نادرة اتصفت بها ممارسة نيوتن 
العلم”''. إضافة إلى مبدأ اقتصادي أساسي هو أنه لا يجوز الاعتراف بأية علل في الطبيعة. 
إن لم تكن في آن صحيحة وكافية لتفسير الظواهر موضع النظر"". أصبح الله موحت ذلك 
فرضيه غير ضر ورية.» مقحمة على الطبيعة نما حدا ب لابلاس ععقامة. ]1 يى حديث شهير مع 
نابليون إلى القول إن نظامه الكوني ليس بحاجة لله كفرضية مف 1515 بل كان افتراض 
نيوتن تدخل العناية الااشية في صيانة الكون أمرا سخر منه علماء اخرون من المؤمنين مثل 
لاينتز عالهطاع.1» الذي ؛ رأى في فرضية الرعاية انتقاصاً من قدرة الله على خلق آلة كاملة لا 
خللٍ فيها ولا حاحه ا للرعايه*“ . كل موفف نيوتن ومثلت التعليقات عليه. إدد 27 
ل بين الغائية اللاعجازية المسيحية, والنزعة التّى ال - ى) نرى في مثال 
لابلاس ‏ لاعتبار الانتظام العمل للطبيعة بحد ذائه الألوهة عينباء أى الدين الطبيعيى”؟', 
خلاصة القول. إننا في تقصينا أسس العلانية علينا أن نتفادى الانزلاق إلى الشعارات 
وننأى بالنظر عن انتظار مبارزة درامية بين العلم 0 فالعلم جملة معارف مضبوطة 
والدين جملة تصورات قيمة لا تخضع للعقل. وليس يمك ن إجباد وضع من التناقض بينههماء ولو 
كان المقضاء محتمأ إن حاول الدين بادعائه امتلاك حقائق الكون تعطيل الفاعلية العلمية في 
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وضع كانت فيه التصورات البنية على الفاعلية العلمية آخذة في التوسع في مجالات تخرج عن 
نطاق العلم وتنافس الدين في المرجعية التفسيرية؛ بمثل ما كانت قادرة على الارتباط بمرجعية 
اجتاعية وسياسية ‏ وتي النهاية ايديولوجية وثقافية ‏ وعلى تهميش العقلية الدينية والدفع بها 
إلى محال خاص من مجالات الحياة. هو العبادة. وما حصبل ذلك إلا باجتماع الحداقة العلمية 
المعممة. واكتشاف العالم التاريخي بما هو يجال للتحول. واقتران ذلك مع اكتشاف إمكان 
التحول المجتمعي المنعكس في الديمقراطية السياسية”". 

بعبارة أخرى. كانت الأسس العقلية للعلمانية كافية لاكتشاف حقيقة كون الشات على 
لماضى أمراً موهوماً. مقترناً بسلطة عقلية واجتاعية قاهرة قائمة على وهم الثبات هذا. كذلك 
اقترن هذا بوضع سياسى تصونه مجموعة علانية من المثقفين ذوي المهن غير الدينية» المرتبطين 
بالصعود السياسي للمئات غير الارستقراطية. الرجوازية وغيرها. الي أدى ضصغطها 
الاجتسماعي والسياسي إلى التحولات الديمقراطية. لا شك أنه كان للمؤسسات التربوية 
الجديدة ومتعلقاتها الاجتماعية أثر كبير في نمو الفكر والتصور خارج إطار الخيال الديني. ولا 
شك أن البذرة كانت قد زرعت في ايطاليا في النصف الأول من القرن الخامس عشر. عصر 
النبضة الا نسانية التي عرت عن ثقافة فئات اجتماعية ارستقراطية مستقلة عن النظم الملكية 
والامراطورية وقائمة على عصبيات مدينية مصفحة بثروة ناحمة عن التجارة. فكان الأدب 
الانسانىي وثقافته. كما ترى دراسه لأمعة: كان ا عل الحصر. فلم تكن له حدود. عذا 
اعتبار مكانته في الإطار الاجتماعي هذه المدن ‏ أي كان علامة على تميز ثقافى لفئات اجتاعية : 
وهذا أمر يقبل مقارنة تامة مع والأدس» في العصر العباسي . الدال على معرفة وسلوك وذوق. 
ول يكن القساوسة بعيدين عن ذلك. فهم كبا أسلفناء. كانوا على ارتباط وثيق بالتبح 
الاجتماعي للمدن الايطالية وبالمستويات العليا للكئيسة. وأشرفوا - مم مثقفين زمنيين ‏ على 
إعادة الاعتبار إلى المعارف الطبية والقانونية الرومانية الي استندت إليها الجحامعات 
الإيطالية”». فجاءت الفنون راقية. ودخلت مجال العمارة الدينية والزمنية التتى رعاها زمنيون 
واكلريكيون. وتفجرت طاقات حمالية كبيرة في الموسيقى. ودخلت مجال موسيقى القداس بعد 
رفع التحريم عن عزف الآلات في الكنائس. فتوجت في البلدان الكاثوليكية عند مونتيفردي 
101 وبعده بزمن طويل عند باخ 82 في ألمانيا الروتستانتية . وكان فى بقية أوروبا 
ما ضارع المؤسسات التعليمية الايطالية الحديدة: كليات في جامعات اكسفورد وكسبردح . 
والكلية الملكية في باريس التي تأسست عام 157١‏ وعرفت في ما بعد باسم كوليج دي فرانس 
0م53 عل عع0118), ونشطت هذه المؤمسات كلها في انتاج المعارف اللغوية والتاريحية 
الضرورية لتقمى نصوص القانون والكتاب المقفدس.ء. وأفضت بالثفافة الأوروبية ‏ التي 
أخذت تنفصل إلى ثقافات لغوية مختلفة» مبتعدة عن الثقافة اللاتينية التي كانت عباد الثقافة 
الاكليريكية ‏ إلى انتاج اشكال ادبية جديدة تتناول موضوعات دنيوية؛ أه*مها الرواية. واقترن 
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هذا مع بروز أشكال جديدة من الوعي المتمثئل بتقنيات جديدة للرؤيا وللرسم*». كان عام 
جديد يبرز إلى العيان. كان في بداياته منحصرا بفئات مستثيرة. استمرت قرونا طويلة غير 
نائية في أبعادها الخيالية عما فرضه الدين على المجتمع هن اعتبار سيامي ومن عبادة اجتماعية 
وتقوى ذاتية . 

لم يقف الرابط الايماني حجر عثرة أمام بروز الأسس القانونية والنظرية للديمقراطية. 
ومن ثم للعلمانية. وقد قامت هذه الأسس على أنقاض نظرية الحق الطبيعي الذي افترضته 
النظريات القانونية الكنسية على أنه حق سابق على الحقوق المدنية وقائم بالمشيئة الإلهية. 
استندت النظرية الحديدة في صيغتها الكلاسيكية عند الهولندي هوغو غروشيوس 80ا1] 
)١1116 ١5879 101115‏ إلى إرجاع مفهوم الح الطبيعي إلى المضامين التى كانت له في 
القانون الروماني. والتى اعتيرت كل الحقوق حقوقا مدنية» قائمة على الطبيعة البشرية. فعل 
الرغم من اعتبار هذا الحق من قبل غروشيوس على أنه قائم بموجب المشيئة الإلهية في المصاف 
الأخير. إلا أنه أعاد الرباط الروماني المباشر بين كل تفكير في الحق. ومدنية الحق. وجعل من 
الحتى المدني حقا قائما على الضرورة التى تستتبعها الطبيعة المدنية للبشر"" . صار من البديهي . 
بالنظر إلى هذا التوجه السياسي والقانوي. ربط الطبيعة البشرية بما كان مناسبا لفترة بدايات 
الرأسمالية الأوروبية النى استندت إلى المان المتحررة مؤسسياً من الكهنوت. والمحتاجة إلى 
نظم قانونية مناسبة لتحرير الملكية والمعاملات التجارية. فكان أن برزت النظريات الليبرالية 
على أساسسى من الحرية الاقتصادية عند جون اك ارما - الى قد تضاف إليها 
الديمقراطية السسياسية وقد 55222 وأصبح بالامكان تعريف العدالة على أنها تسديد 
الالتزام”*. ولعل الذروة التي وصل إليها هذا الاتجاه المتمثل في انفصال نصاب الاقتصاد عن 
السياسة. وقيامه علا مستقلا باسم الاقتصاد السياسى في القرن الثاهن عشر. ولم يكن هذا 
مكنا دون كسر الرابط بين حيازة الملكية غير المنقولة والسيطرة على البشرء وإيلاء الحرية التامة 
إلى الأملاك المنقولة التي أصبحت الشكل الأسمى في إطار بروز مفهوم جديد وموحد 
للثزوة”*“. قريب من المفاهيم الكمية التي كانت قد أصبحت التصورات المؤسسة لعلوم 
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الطبيعة. استتبع ذلك بروز مفهوم أساسى هو حرية المجتمع المدني واستقلاله في علافاته 
الداخحلية عن الدولة وعن كل المؤسسات الأسرى, كالكنيسة, وهو مجتسع في عبارة هيغل 
اعوء11 الشهيرة. «مملكة الأهداف». جتمع قفابل للاكتشاف عن طريق الافتصاد السياسي 
الذي أدى في أواخر القرن التاسع عشر إلى وعي انفصال حيز الاجتماع عن حيز الاقتصاد 
وقيامه على علم مستقل هو علم الاجتماع . ولئن كانت النظريات الليرالية والاقتصادية 
الكلاسيكية ترق في المجتمع حيزأ لحا كرد ثابتة ‏ كميكانية هويز وعططن]] أ و فردية ة لوك 
101 إلا أن المذهب التقسدمي المرنسى في المرن الثامن عشر إضافة إلى نقد روسو 
نغةع0155 للاتارحية الليرالية السابقة عليه؛ أديا إلى قت التاريخ مكان الطبيعة الثابتَة 
أساسا للحقوق”*'. هذاء وتضاف إلى الفلسفة الحيغلية. ثم إلى التحولات الفكرية ‏ الأهمية 
الى جلبتها أعمال كارل ماركس . 
لقد تضافر هذا الفكر القائم خارج اسار السلطة الدينية ‏ دون رفضه إياها بالضرورة - 
مع الحو الذى أشاعه استقلال قوانين الطبيعة عن الغائيات الخارجة عن الطبيعة. وكان 
الواضيم أن النتيجة المحتمة والمترتبة على استقلال المجتمع 0 فئات جديدة من المثقفين 
جروج العلم والعمل عن شروط المؤسسة الدينية. هو هو وضع أسس سس النظام العام د افكرنا 
وثقافيا ورمزيا ‏ - موضع التساؤل والشك. ولم يكن وصول المساءلة إلى مجال مسلمات الديانة 
نفسها إلا فضية وقت. بل لقد كان ديكارت الورع التقي شكاكا على الرغم منه'. وكان 
مشروعه الفلسفي أساس بداية النظر النقدى في الكتاب المقدس . لا شك في أن المؤسس 
الحقيقي للنقد التاريخي للنصوص المقدسة كان سبينوزا :521202 في دراسته التاريخية للعهيد 
القذيمء حيث بن أن هذا النص لا يحتوي على ماده معرفية تخضع لمحطات التصديق أو 
الرفض الواقعيين. بل هو يحتوي على خطاب أخلاقي مناقبي أسطوري”. أسس سبينوزا 
ذلك البحثٌ الفيلولوجى ‏ أي التارخى اللغوى ‏ المضبوط. ففرق ما بين واللتقيقة؛ كما يراها 
الدين وترائه. وبين معنى النص ومضمونه كما تشير إليه دلائل الواقم”*'. ووجّه الأنظار إلى 
الامكانات المتاحة أمام البحث الفيلولوجي . فقام اليسوعي ريئسار سيمودٍ ماك لعفل ز] 
: في الربع الأخير من القرن السابع عشر بدراسة نقدية للعهد القديم. نحن نينا اضطراب 
النص. لكنه جوبه بردة فعل دينية بالغة العنف قضت على أى بحث في هذا الموضوع في 
فرناء واستمر ذلك حتى منتصف القرن التاسع عشرء عندما استأنفه باحثون بروتستانتيون 
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متأثرون بالأيحاث الروتستانتية الألمانية 5 النصوص المقدسةه”* , 


ولكن نشوء الروح التاريخية في القسرن التاسع عشر حرر العقل, ومككنه من النظر في 
أسس الكتب المقدسة, التي بدا أن لها محررين وتواريخ ومستويات نصية ذات أصول محتلفة. 
وأن هارتام بوقائعم عصورها وأساطير هذه العصور أولى من الارتباط الذي تنسبه إليه 
المؤسسة الدينية بالحقائق المطلقة وباليوم”**“. ولعل المؤشر الأكبر على انبيار الديانة باعتبارها 
العامل المقرر والمرجع الأخير في النظر أن البحث في شؤون النصوص الدينية جاء من داخل 
المؤسسة الدينية نفسها. وخصوصا مع بذاية البحث التاريخي في حياة المسبيح عند القس 
البروتستانتي ديفيد فريدريش شتراوس 5672055 .10.7 ومع التجاوز الفلسفى للمسيحية 
وللديانة عع عند فويرباح ططعة76عناءظ ذي العربية والتنشئة الدينيتين وبأثر من . التارحيهة 
الفيغلية:'". انتهى النقد التاريخي للنصوص في القرن العشرين عند بونهوقر ع256]ءز5 
011 إلى عملية نزع الأبتطورة عن النص ». واعشار مضامينه مضامين أخلاقية إيمانية 
لا صلة ها بوقائع التاريخ . مضامين فاعلة على مستوى الرمزء دون الدلالة على واقع إلا 
واقع الخيال الأسطوري لعصرها. كان القرن الناسع عشرء إذن, القرن الذي خضع فيه 
الفكر الديني نفسه. إلى حد كبيرء إلى منطق مستقى من خارج الدين؛ منطق إنساني أخضع 
النص لطبائع لعرم والمجتمع . واقفئترن ذلك بالطبع بانزياح المرجعية الدينية على صورة شيه 
تامة.: فاكتشفت أصول الإنسان التاريحي في نقاط متدنية من م رقي . وأصول الانسسان 
الجيولوجي في سلم رقي حيواني يبتدىء من كائنات بدائية تتفرع إلى أنواع منها أصناف القردة 
الي انسل هنها الإنسان. واكتشف ماركس . بناءً على تارمخية البشر وعلاقات السلطة 
والاونتاج. أن للأشكال التاريخية أسسا في الاقتصاد وفي علاقات القوى الاجتاعية . ويمكن 
القول استنادا إلى هذه الجة في التاريخ البشري إنه بينما كانت الأمم والحضارات كافة ندعي 
الانتساب إلى أبطال أو أنبياء أو 8 فإن الحضارة الحديئة هى الوحيلة التى اذعت أنها 

أفضل في حاضرها منها في بداياتها. البدايات التي ألقت با في يجال الهيمية 0-00 


(/01) مللنتنعضع8 تقصط . طمونتاكلممصعة11) 080-1715[ ,14, ألا ابمعمصسط +171 ,لققعة1آ اصدط 
عناما) معسمط :سدع 01لا[ عط ما إعقاء8 زه ناه 26[ 7 , ؟ععمعم5 ملئط8 :3 جوطء ,(1964 ,ىاموم8 
1/6 :أ عه أ 1١١‏ اتأعلان 1 1 كفاواع أأء!] , الامترهمذ .5. [. للا ,178-179.مم ,(1954 ,ععطةآ لمد ءءع25ط :دمل 
-كل/ قم ,متكامهظ لمة ,29-88.مم ,(1935 ,سمتطونا لمة دعالة ععروءي) :هوعلهما) صنوع) طندوععاء ملز 

2356-237.م0 ,3217024 10 كناشازكة عا 70771 77كاء اا عع 3 [0 ررم 

(08) انظر العرض الوافي بالعربية. حسن حنفي . «قراءة النص.» في: حسن حنفي, دراسات فلسفية 
(القاهرة: مكتة الانجلو المصرية. .)١988‏ ص ”077 - 214. 

(ذقه) انظر: ,00115111 باط ألءلقءء/012آ لنعندام) ألو 11:6 :1«ركاررهذامعع272 بوسع10' لتدسلط مهل 

.165-19 .مم 0 كوع 22 عابتا 0 :8/1 0 841 1805-1 
0 . 

و(“ قارن الملاحظات حول مفهوم الطميعة ف الفكر الليبراي . في : 

ب(1976 رؤوعءع2 لإازووء كلونا موفقعتلطل :الآ ,مهمعتطب)) و«وكمء] امعناعوءظ 74 ععنقلينن) ,كستلطدد للمطذمدكج 
0.52-53م 


التأمت هذه الاتجاهات فى وجهة واحدة مع تيارات أخرى تنافرت أو تكاملت معها 
اذبو لوعي ؛ منها تيار التهكم الولحادي الذي مثلته مادية دولباك طعةط1'1101 في القرن الثامن 
عشرء وتيار الدين الطبيعى الذي أتينا على ذكره. والذي اعتير الأديان ال رأسالية والنصوص 
المقدسة خرافات قائمة على عبادات صنمية”7, كما أدت هذه الاتجاهات إلى تنحية الدين إلى 
مقام الثقافة الهامشية الخاصة بفئات معينه. قد تكون واسعة. ولكنها دون مقام تقاف أو سلطة 
ثقافية» فئة تسيطر عليها ثقافياًء فئة هامشية هي الاكليروس 


لم يكن التثام هذه الا تجاهات بمعزل عن تضافر أكير حكن وجهة التاريخ الأوروبي- 
الذي أصبح تارتا كونيا - في القرن التاسع عشره الذى عير عنه ماركس في نص شهير حول 
تضافر الاقتصاد السياسي العرة يطاني (أي المجتمع المدتي) والفلسفة الألمانية (أي التاريخية ونقد 
الدين) والسياسة الفرنسية (الديمقراطية الثورية). تضافرت هذه على توجيه تاريخ أوروبا في 
وجهة ديمقراطية أسستها ثورات قومية واجتاعية عنيفة (0 .)١804 14848 1١87‏ وكانت 
قرنسا البلد الرائد في مجال إيضاح الصلة بين الدنيا والدين. فكانت الأمور خارج فرنسا غير 
واصحة المعالم علانية الوجهة ىُْ الواقع دود أن تتكامل هذه الوجهة مع فكر معاد للدين أو 
مهتم به. فقد كان الإلحاد فى ألمانيا. 0 مقتصرا على هوامش يسارية وعلى فكر العلماء 
الوضعيين الماديين أمشال كارل فوغت إع70 [:3»[ وجاكوب ماليشوت 014اءد8542[165 طم10ةل 
اللذين قصدا تقديم حجج تشير إلى أن العلم يؤدي ضرورة إلى نبذ الدين بتشديده على أزلية 
المادة وانعدام الغائية في الطبيعة"©. 


أما في بريطانياء فكانت العلم|نية مذهبا فكريا مستقى من الدين الطبيعي وقائما في اطار 
فلسفات نفعية ووضعية ترى في تحسن الحياة المادية شرطا كافيا لإسعاد البشرية”". وف 
الحالتين جومبت الدعوتات دشىء من العنتف المؤسسبي 7" دون إراقة الدماء. فكان آخر اعدام 
في بريطانيا بتهمة الكفر قد نقَذْ عام 21741". وكان العلم وال حياة في بريطانيا وألمانيا يسيران 
على وتيرة مستقلة عن الدين كل الاستقلال. على الرغم من تأكيد الكثير من السياسيين (كما 
يحدث في اليلدان العربية) أن المسيحية جزء أساسبى من القانون. والحدير بالملاحظة أن هذه 
الأقوال كانت صادرة عن أشخاص زمنيين ع بيدهم - أى قٍِ بجلس العموم ‏ سلطهة 
لتحديد العقائد الدينية قادرة على نقض قرارات المجلس الكنسى . لم تحدث صدامات جدية. 


: لعل العبارة الأفضل والأفصح على هذا الأمر هى . كالعادة. عبارة كائط‎ )1١( 
-وع0ط)) ضعع مت .3.34 نا لع31 أاكقةعا عام[ ةق تروجوه؟! 0# ”اا ©1186 7 1/اأسد برمنعن]ء 1 أمج>ا أعنالتقصم]‎ 
.142-143.مم ,(1934 ,[.طم.م] :ااا .مع‎ 300 166--7 
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3348م ,11.أمن ,(1920 ,لمهت .1 لمة ! تطعصتبط 


(58) -وععم دوعر اكتلهمعتاهآ بدمملسمط[) ««عوواا 6اره نتدعاعمصة4ق ودرعامعم/8 .عع ناوللا كوامءلدالح 
44-55.مم , (1990 ,موناقاكت 


(212 المصدر تمفسة غ6 ص ١١‏ . 
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بل إن تاريخ الداروينية يشير إلى أن آثارها في الدين امتصت من قبل المؤسسة الدينية بالتزامها 
ببعض موضوعات الداروينية الأساسية. 08 على مزاج العص ''. 
أما في فرنسا فكان الصراع أكثر حدّة. فقد كانت الكنيسة واقعة تحت ضغط شديد من 
الدولة؛ حتى قبل الشورة. التي حاولت (وفشلت) مرتين في القرن الثامن عشر فرض 
0 على ا الكنسية ا 0 من المملحة 0 ؟كبا١ ١‏ لتقريرهم أولسوية 
كانوا يشر فول 5 بل كانت الدوله الفرنية وا قد رفعت الحرمان من الحقوق السياسية 
والمدنية العامة 0 لعروتستانت عام /الملا١‏ عندما أقرت مذا التسامح المذهبي”" . ذلك 
المبدأ الذي لم يقر في مان تجاه الكاثوليك الا في العام هيا (ونجاه اليهود عام 1847 
والملحدين عام  )١18488‏ هذا بينا كانت الدولة الفرنسية قد سنت في العام ١7/61/‏ قانونا 
يفرض الإعدام على كل من يعبر عن رأي معارض للدين. وهو القانون الذي ظل دون أثر 
عملى". وبمجيء الثورة الفرنسية. تم الاستيلاء على أملاك الكنيسة وإقرار قانون مدني 
يحكم الاكليروس . ثم أقام [ ل لمسمار 000117 0ظآ دس العمل وعسادة الكائن الاسمى الذى 
جعل من كاتدرائية بوتردام قِ باريس معدا له وأقامت الثورة الفرنسية شكال علمانيهة كشرة 
من الطقوس الصساعية التي كان روسو فد وجد فيها عاد للاجتماع وهي أشكال استمرت 
لاحمًا في الكونتية 0106© والسان سيمونية 295218-51208. أما تابوليون. فقد توصل إلى 
9 "0 الكنيسة أعوضها بمو حبه عن ' 00 المادية : القي أدى إليها يم الممتلكات . 
0 المادية والايديولوحية والمعنوية السابقة. حسام اعكار النظام التعليمي” 0 
واحتكار الزواح الذى كانت نابوليون دل جعله 00 قفنتححت قِ الضغط: ناتاه مويك منضصب 
رينانك 862238 في كوليح دي فرانس عام 5 لنقيه ألوهية الميح. وكان عمل رينان في 
الواقع النقطة التي ارتكزت عليها الحهود الكنسية في صياغة مواقع دفاعية تلوذ مها العقيدة. 
3 عملت الكئيسة سه على جبهات عذة لاتقاد العقيدة وربطها بالعلوم الطبيعية الي أخذعا 
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كان نجاح الكنيسة منوطأ بالأوضاع السياسية وبالعلاقة بين الدولة الفرنسية وروما في 
إطار العلاقات داخل نظام الدول الأوروبي» وبالتكوينٍ السيامي للدولة. فقد تذبذبت 
الرجوازية المرنسية في موقفها من الكنيسة الذي كان حاسم في عدائه هشاقبل 1848. ولو 
كان المجتمع الدرعيي قل انشطر ابدنولوجيا 6 هدا الخصوص إلى نزعة دينية وملكية ذات 
وجهة الترامونتانية اك مؤيدة للابوية الرومانية ولأولويتها على الكنيسة الغاليكاية (الكيِة 
القومية الفرنسية) التى تأسست عام ١807‏ - ونزعة علانية مناضلة أخذت شكلها الأصفى فى 
كوموتة بارس :41/3ةم الي ألمت الندعم المالى للكنيية رفسلءها غن الدولة».وحارت 
الاكدشروس وتدلتك بحقّهم المذابح . 

م يكن هذا العداء بالأمر الغريب. فقد كانت الكاثوليكية علما عل حاوللات سر 
القوى الخارجية الأوروبية ضد فرنسا الثورية. ورعت قوى سياسية ملكية ريفية بالغة 
الرجعية. كا اتخذت موقفاً مؤيّداً على صورة شبه كلية للبابوية. خصوصاً في عهد البابا بيوس 
التاسع 1 كنازم (1843 - .)١41948‏ الذى رعى حملة أيديولوجية وسياسية بالغة الشراسة 
ضد العلم والايديولوجيات الليبرالية والعلمانية والقومية. وأعلن عصمته. وعادى محاولاات 
التوحيد الايطالية والالمانية» وشدد على الأولوية السياسية للكنيسة وعلى دورها السياسي 
الأساسي وأولويتها الثقافية. وأدى بذلك إلى قيام تراث ايديولوجي قومي ملكي كاثوليكي 
وسم اليمين الفرنبى منذ ذلك الوقت حتى اليوم”'". كان موقف الكنيسة الكاثوليكية الرسمي 
معاندا لكل انجاهات الفكر في القرن م لع عشرء. فقد اتسم هذا القرد, بالليرالية 
السناميةة وبالنظرية التطورية للمجتمع | لق راك ل فسيريه الشارقة ميسوداه. ن أشكال 
أولنة عناقة» إلى اأشكال متحضرة متظطور:.. .وظرهدا القرن إل الدين امد هذا لمنظار. فكان 
الدين من اسهات الحمب السابقه على الحداثه وعلى العقلانية. الحقب التي يسسود فيها التفكسر 
الخ دنا هر العقلاني. والتي يتضافر فيها هذا الفكر مع القسر العقليٍ والسياسى المرتبط 
بالاستبداد. وقد أدى تمادي الكائثوليكية الفرنسية في القرن التاسع عشر في الابتعاد عن وفائع 
التاريخ ومحاربتها إلى الموقف الذي امحذته منها كومونة باريس. ثم التأسيس الحاسم للتربية 
اللادينية من قبل وزير التربية جول فيريه 26ع2 وءانل في الفترة 1١8485‏ 018485 وأخيرا 
المصل الرسمى التام للكنيسة عن الدولة واعتبارها هيئة خاصة عام ١4٠0‏ . من نافل القول 
إن التاريخ الذي أوجزناه للتو جرى في إطار شبكة من العلاقات والصدامات السياسية 
والاجتاعية والفكرية البالغة التعقيد. فليس غريبا أن تكون حقائق الأمور أكثر تعقيد! هين 
عناوينهاء وأن تكون المحصلة نتيجة مقايضات وتوافقات ومساومات حول شؤون 
تفصيلية:”". فلم تصبح علمانية الدولة أمرا منصوصا عليه في الدستور الفرنسى إلا في عام 





(/) حول هذا التاريخ المشحون المفعم . انظر : 
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237-39 لسع , 192-195 ,145-146 ,83 ,21-28.مم 
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7 .لم يِصر إلى اتباع النموذج الفرنسي اليعقوبي إلا في الاحاد السوفياتي. الذي قام في 
ظل سلطة الحزب البلشفي الذي تبنى ماركسية القرن التاسع عشرء الماركسية التي دفعت 
بالنظرية التطورية للتاريخ إلى مداها الأقصى . والني زاوجت ما بين الحتم التاريخي والسياسية 
اليعقوبية في تحويل المجتمع من تخلف إلى سوية معاصرة. أعلن الاتحاد السوفياتي نفسه دولة 
ملحدة» محارية للدين,, استنادا إلى ماركسية الحزب البلشفىي . واستخدم أساليب عدة؛ منها 
الإلحاد المناضل اجتاعياء وثقافيا. وتربوياء أو هو اعتمد أساليب اجتماعية لضرب المفاصل 
الاجتماعية التي استند إليها التدين. كانت هذه المفاصل في روسيا وما حوفا الكئيسة 
والارستقراطية. أما مفاصلها في الجمهوريات ذات الاكثرية المسلمة في أواسط آسيا فكانت. 
إضافة إلى رجال الدين,. بتى اجتاعية معتصمة بالمرأة وبدونيتها. 

أما في ما تبقى من أوروبا فكان أن اعتمد النموذج المرنسى عمليا دون أسسه 
الايديولوجية . نفي ألمانيا الا حادية اليوم. ما الكنيسة إلا هيئة خاصة عالشيسات الأحرى. 

ينتمى إليها الأفراد ويعترون عن هذا الانتهاء بأداء الضرائب لها وكأنها بدلات اشتراك ‏ 
000 عن انفصاهم عنبا بالأمتناع عن أداء هذه الضرائب. ولا تفترق فرنسا والاحاد 
السوفياتي عن غيرهما من التجارب التاريخية إلا في حدة المواجهة وصرامتها. فقد جاء إلغاء 
المرجعية الدينية للتاريخ وللحياة العامة صريحا وتام ورسمياً في فرنساء وقامت مكانه مرجعية 
أخرى مرتبطة بالثورة الفرنسية (منطقة الباستيل في باريس تحمل الرقم واحد من مناطق 
المدينة) . 

نستنتج مما سبق , أن العلانية ليست بالظاهرة التى يمكن توصيفها ببساطة ويسر.ء بل 
هي جملة من التحولاات التاريخية السياسية والاجتاعية والثقافية والفكرية والايديولوجية. وأنها 
تندرج في أطر أوسع من تضاد 7 والدنيا. بل انها تابعة لتحولات سابقة 0 في حالاات 
الحياة المختلفة . ونستنتج أيضا أن العللانية ليست بالوصفة الجاهزة التي يط أو ترفض. فإن 
ها وحوواه]: وحها معرفيا نا 5 نفي الأسباب الخارجة على الظواهر الطيعية أو التاريية., 
وق تأكيد تحول التاريخ دوك كلل . ووجها مؤسسيا 00 قِ اعتبار المؤسسة الدينية امؤسسة 
خخاصة كالأندية والمحافل. وَوَحنها سياتسا 0 في عزل الدين عن السياسة. ووجهاً أخلاقيا 
وقيميا يربط الأخلاق بالتاريخ والوازع بالضمير بدل الإلزام والترهيب بعقاب الآخرة. ولكل 
من هذه أشكال ومناسبات مع وقائع التاريخ المحيطة مها. 

إن للعلانية قوى تاريخية فاعلة في إطار الحرية السياسية والفكرية فى مجاهة قوى ندذعى 
الحصرية الثقافية واحتكار القرار والتربية والإنتاج الايديولوجي. بل إنبا قوى مضادة لكل 
ادعاءات الحصرية دينية كانت أم سياسية كلانية على النمط الفاشى, ذي الطابع الصوفي 
السيامى . 

ومن التنائج التي توصلنا إليها أيضاً أن العلمانية ليست بالشأن التام التحقق. بل إنها 
أشكال ومسارات تعتمد على الظروف التى نشأت عنهاء أي أن ها تواريخ حقيقية وليس فقط 
تواريخ ايديولوجية تبدو فيها كأنها مبارزة بين فرسان ال خير وفرسان الشر. فهل استطاع تاريخ 
الإسلام تفادي التاريخ؟ وهل يتفادى الكثرة والتمايز؟ 


1 


ثالثا : الإسلام والدنيا 


إن ما يصدق من المبادىء العامة على التواريخ الموسومة بالمسيحية التي تناولناها في 
الفقرات السابقة يصدق على تواريخ الإسلام: من التحول, ومن أن علاقة النص المقدس 
المؤسس للاسم (الأناجيل للمسيحية. بس آن أساسا للإسلام) بالتاريخ اللاحق ليست علاقة 
محاكاة التاريخ للاسم. المحاكاة التي قد تنجح أو تفشل. بل إن الواقع هو ما يفرض المعاني 
على النصوص. بتفسيره وتأويله إياها 0 نحو يوهم بالإذعان لهاء في حين أن النص عو 
المذعن للتاريخ في واقع الأمر. ليس ثمة نص خالص غير مشوب بمعانٍ ليست منه. فللنص 
قارىء ومتلقٌ, وللنص تاريخ . وما المعاني الأصلية للنص إلا أمور قد نقترب منها بالبحث 
الفيلولوجي المدقق إن أزلنا عن أعيننا غشاوة العفيدة وتجردنا عن متطلباتها. وليس هذا 
التجرد بدوره إلا أحد متطليات الانخراط في تاريخ عالمي عرضنا للبعض من خصائصه في 
الفقرات السابقة. متطلبات تستتبع سياقة التاريخ الفعلي للنص دون اعتبار المضامين الأصلية 
أمورا قابله للوحاله إلى مضامين لفترات تارحية لاحقة. لذلك فلن نتناول بالنقاشس الأيات 
القرانية المعنية 00 السلطة والحكم. لأن السياسات الإسلامية امحذت منبا علامات على 
الصحة والانتظام والانتاء إلى الإسلام . دون أن تكون قادرة على أن تستدر منها أحكاماً على 
نحو مضبوط . بل يمكن استتخراج أحكام من القرآن تفيد 6 سياسية متناقضة ومتباينة . 
وقد انقضى أكثر من ستين عاماً على الدلائل القاطعة, التى أنى مها على عبد الرازق». على 
غياب التشريع السياسى عن القرآن. دلائل قاطعة وإن كانت ما زالت قابلة لزيادة 50 
تعليق الاعتبارات الظرفية التى صدر عنها كتاب عبد الرازق؛ والاعتبارات الاعتقادية في النظر 
إلى تاريخ صدر الإسلام التي أخذ سهأ('" . 

لذلك فستكون بداية نظرنا في الحكومة الإسلامية منصبّة على واقع نممارسة هذه 
الحكومة. ولن ندخل في الدوامة التي ذكرها أحد المفكرين الاسلاميين البارزين: «إنْ الذي 
يحدث عادة عند استقراء الأعراف القديمة وقوانين السلف. أن يختار كل فريق من أحداث الماضى ومأثوراته 
وسوابقه ما يؤيد موففه. أو بالأقل تستنبط من تلك الأحداث الدلالة التي تؤيد أهدافه. ويحكم على الآخرين 
بالخروج على التقاليد والعادات والأعراف وطرائق السلف ومناهجهم»”". لن ننظر إلى التاريخ ببدف 
الأقنداء. بل لاجراء الاعتبار الموضوعي . ولذلك فنحن لن ننظر إلى البدايات التى تشتمل 
على القرآن وعلى تاريخ صدر الاسلام. بل على التاريخ خ المعل الذي نقيمه دليلنا على تواريخ 
الإسلام ‏ بذلا من أن نرتجي . كما دأب الناس. من 0 القرانية وغيرها تاريما موهوما 


(74) علي عبد الرازق», الاسلام وأصول الحكم: ببحث في الخخقلافة والحكومة في الإسلام. ط ” 
(القاهرة: مطبعة مصر. .)١470‏ ص ١5‏ -/17. و١7‏ “الا وغيرهاء وقارن ملاحظات: كيال عبد اللطيف. 
التأويل والمفارقة : نحو تأصيل فلسفي للنظر السيامي العربي (الدار البيضاء: ال مركز الثقافي العربي. 9481١)؛‏ 
ص فالخل 849 . 

(6/) طارق البشري» المسلمون والأقباط في إطار الجسباعة الوطنية (بيروت: دار الوحدة, .)١1987‏ 
ص 7917 , 


انا 


لإسلام مثالي لم يوجد. لا تهمنا البدايات بقدر الوقائع محتقي ولن نلتفت إلى التواريخ 
المرتجاة ولن نطالبها بإضافة حاضرنا. بل سئولى التاريخ الذي تم وانقضى اهتيامنا . 

أورد أبو الفرج ابن الحوزى في أخبار العام 8 (4ل!اؤة ‏ 480) الخير التالليى حول 
علاقة كبير البومهيين. عضد الدولة فنا خسروء بالخليفة العبابي الطائع : 

«سأل عضد الدولة الطائم في مورده الثاني الى الحضرة [يغداد] أن يزيد في لقبه: تاج الملّة. ويجدد 

الخلع عليه. ويلبسه التاج والحل المرصع بالجوهر. فأجابه إلى ذلك. وجلس الطائع على سرير الخلافة في صدر 

صحن السلام . وحوله من خدمه الخواص نحو مئة بالناطق والسيوف والزينة. وبين يديه مصحف عثيان. وعل 
[كذا] ستارة بعثها عضد الدولة. وسأل أن يكون [كذا] حجابا للطائع حتى لا يقع عليه عمين أحد من الجند 
قبله. ودخل الأتراك والديلم ولم يكن مم أحد منهم حديد. ووقف الأشراف وأصحاب المراتب من الجانبين. 
فليا وصل عضد الدولة أوذن به الطائع . فأذن . فدخل وأمر برفع الستارة. فقيل لعضد الدولة: قد وقع طرفه 
عليك فقبل الأرض ول يقبّلها أحد تمن معه. تسليها للرقبة في تقبيل اللأرض إليهى فارتاع زياد من بين القواد ل 
شاهده. وقال بالفارسية: ما هذا أمبا الملك. أهذا هو الله عرّ وجل؟ فالتفت إلى أبي القاسم عبد العزيز بن 
يوسف وقال له: فهمه وقل له هذا خليفة الله في الأرض . م امتمر عثى ويفل الآرضن تمع هرات والتفت 
الطائع الى خالص الخادم وقال له: استديْهِ . قصعد عضد الدولة وقبل الأآرض دفعتين. فقال له الطائع : ادن 
إل ادن إلُ. فدنا وأكب وقبل رجله وثنى الطائع يمينه عليه. وكان بين يديه سريره مما يل الحانب الأيمن 
للكرسي. ولم يجلس . فقال له ثانيا: : اجلس . فأوما ولم يجلس. ققال له: اقسمت عليك لتجلسن. فقيل 
الكرسى وجلس . . . الم قال الطائع لاد يت أن أفوّض اليك ما وكل الله تعالى إل من أمور الرعية في شرق 
الأرض وغربها. وتدبيرها في (كدا) كح جهاتها. سوى خاصي وأسبابي وما وراء بابي. كول ذلك مستخيرا 
بالله تعالى . فقال له عضد الدولة : يعيننى الله عرّ وجل على طاعة مولانا وخدمته وأريد. . . وجوه القواد الذين 
دخلوا معي أن يسمعوا لفظ أمير ع فأعاد الطائم القول بالتفويضض إليه والتعويل عليهعنة" , 

فح من هذا النص المدهش أن علاقة الخلافة بالأمراء المستولين عليها لم تكن على 
السساطة التي يتصورها الكثرون. ليس من شك في أن عضد الدولة كان ولي نعمه الطائع . 
ولكنه وعلى الرغم من ذلك, اختار أن يقبّل الأرض بين يديهء وأن يقبّل رجله. وأن يسلمه 
رفبته. دون الالتفات إلى طبيعة علاقة القوى المعلية القائمة بينباء والتي عاد إليها الخليمفة 
عندما فض إلى عضد الدولة «ما وكل الله تعالى إليّ من أمور الرعية في شرق الأرض وغربها 
وتدبيرها في جميع جهاتها سوى خاصتي وأسبابي وما وراء بابي». كما أراد عضد الدولة أن تتى 
عبارة التفويض علنا على مسمع من كبار الدولة والعساكر. وم يكن التفويضص القائم ل 
بموجب إمارة الاستيلاء التى قننها في ما بعد الماوردي وأبو يعلى ابن القراء. معاصر الماوردي 
وكبير حنايلة زهانه. بالأمر الذدى اختصه الخلفاء بالمستولين على ديارهمٍ مبأشرة. ققل قلّد 
الخلفاء العباسيون محمود الغزنوى على سجستان والهند وخراسان» وقلدوا صلاح الدين 
وخلفاءه على مصر والشام واليمن وكل ما فتحوه بالسيف"". وكان الخلفاء العباسيون في عهد 


(7/7) أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي. المنتظم في تاريخ الملوك والأمم. تحقيق كرنكو (حيدر 
أباد الدكن : دائرة المعارف العثرمانية, /اه"ا١‏ - ,.)١١808‏ ج لاء ص /84ىة - 44. 

(/ا/) تقى الدين أبو العياس أحمد بن على المقريزيى. السلوك لمعرفة دول الملوك؛ تحقيق محمد مصطفى 
زيادة وسعيد عبد الفتاح عاشور. ؟* جحي ١ه‏ (القاهرة : [د.ت.].» 5ه5١-‏ الاقذي جلء ص 05١‏ ”5.557 
21 5". وما ., 


ذضن 


المياليك درن السلطنة للسلطان وجلعون عليه مرددين العبارة التالية: «فوضت اليك جميع 
امر المسلمين. وقلدتك ما تقلدته من أمور الدين»» ثم يأمر السلطات بالخطبة للخليفة على المنابر» 
ويرسل اليه ألف دينار مع فياش اسكندري”" . 
كان الخليفة مستولى على ملكه - ولا يمكن أن يُعمُم هذا ألكلام على كل الخلفاء بعد 

المعتصم. بل إن للخلافة بعد ذلك الوقت تاريخا ثرياء استقل فيها الكشير من الخلفاء 
(كالمستضيء ء والقادر والناصر) ولعبوا لعبة الموازنة بين القوى الخارجية المتصارعة دون سلطة 
سياسية أو عسكرية فعلية. صحيح ان السلطان المملوكي أبا سعيد برقوق. على سبيل المثال. 
كان ا وكافل أمير المؤمنين؛. يموجب أسس السلطنة وكونها استبداداً على الخنلافة”" , 
ولكن هذالم يكن فاضحا فى الخلافة. ذلك أنه دليس إذا وقع الإخلال بقاعدة سقط 
حكمهاء. حسب عبارة الماوردي“. والقاعدة المطلوبة حفظ منصب الإمامة في الخلافة 
وحفظ الفواديز الشرعية: ذلك ما يؤدي. كما رأى أبو يعلى بحق. إلى ضرورة تقليد 
المستولى. ف ففى التقليد «ظهور الطاعة التي يزول معها حكم العناد, وينتفى مسا مأتم 
المبايئة ن('* , 7 كان المستوللى قادرا على رد دول الرجوع إلى الخليفة, فإن هذا لم يمنعه 

من اللجوء إلى مؤسسة الخلافة العزلاء لتثبيت القدرة على التصرف الآيلة إليه قبل رجوعه إلى 
الخلافة وقبل استبداده بالخليفة. معنى ذلك أن منصب الخلافة. في واقع التاريخ . بجتمل 
السلطة النفيدية. ويجدمل انتفاء هذه السلطة. أي أنه منصب قد يكون زمنيا. وذا أسس 
زمئيهة من التصرف في الحند وق الرعايا وق رقاب الناس. وقد يكون حقوقيا. وقد يجمع بين 
الاثنين. في جميع الأحوال. فإن الصفة الحقوقية للخلافة هي الباقية. والصفة السياسية هي 
الزائلة . فيمكن انتفاء الصفة السياسية الفعلية التي يصار إلى تفويضها إلى المستبد. يمارسها 
باسم الخليفة وباسم حيازته عليها من الخليفة الأعزل. يتصرف المجد القادر بالوكالة عن 
ا.لخليفة غير القادر. ونجرى عرض سبب التوكيل على أنه قدرة الموكل. أي اللاقدرة السياسية 
الي تضفي القدرة السياسية على غيرهاء أو الطاقة الحقوقية التي تشع على المتغلب شرعية 


حكم. 


(78) أبو العباس أحمد بن على بن أحمد القلقشندي. مآثر الاناقة في معالم الخلافة. تحقيق عبد الستار 
أحمد فراج (الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون والأداب. 19184). ج”. ص 541١‏ -514. 

(79) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. التعريف باين خلدون ورحلته غربا وشرقا. عارصه 
بأصوله وعلق حواشيه محمد بن تاويت الطنجي (القاهرة: لحنة التأليف والترحمة والنشر. .)1846١‏ ص 9م8؟. 
و5985.) و 


2 ع0 5الع5ناققلت و5ع1 5غئم3'ل قتاأطنام 3:28 عالزع١‏ اببامةأعطع مصاع "ل ومورنجومعوغاوء8 .وناللقطظ م15 
011 ,(18358 ,ععسصوعط عل 22[1غ6م122 الألاكم1 أكلمدظ) ع8]1617222نا0) .11 نهم علقمغم21ا عيرومغط0ناناته 


00 
(80) أبو الحسن على بن محمد الماوردي. الأحكام السلطانية والولايات الدينية. ط 5 (القاهرة : 
مكتبة ومطبعة اليابي الحلبي. 19177). صن 558 708. 
(81) محمد بن الحسين بن محمد بن خلف بن الفراء أبو يعل , الأحكام السلطانية. صححهة وعلق عليه 
محمد عحامد الفقي . طل” (القاهرة: مكتة مصطفى البابي الخلبي وأولادهى .)١57‏ ص 0" -8م7. 


دج 


ما هي هذه القدرة التى يستمد منها المتغلب سلطانه؟ لا شك أنها سلطة واحدة يشترك 
فيها الخليفة والسلطان المستبد بالاستغراق. فليس فى أية من عبارات التفويض ما يفيد تمايز 
السلطة المركزية إلى سلطة قانو لية وسلطة سياسية. أو إلى هيئة تشريعية وهيئة تنفيذية. 
فالسلطان مثلاً الله واحد غير منقسم . والخلطان لشدة» كنا يذكزنا انحل منطريه الأ 
كا وفصاحة., يفيد القدرة. ويفيد الحجة» ويستخدم هذا الفقيه حجة كلامية معروفة 
على وحدانية الله التي استخدمت من الأدبيات السياسية العربية للتدليل بالقياس على 
وحدانية السلطان, ويقلبها: فبدلا من الاستدلال بوحدانية الله على وحدانية السلطان 
الزمني. يستدل بوحدانية السلطان الزمني على وحدانية الله”". فالتسلسل من الله إلى أولي 
الأمر شأن له مقابل بنيوي في تسلسل الهرم المؤدي من الخليفة إلى أرباب المناصب. وعلى 
ذلكء نج أن ينزل السلطان نفسه من الله عمنزلة الولاة مد السلطان,. لأن اتسلطان يتصرف 
بموجب شريعة الله (إن طبّى ما رسمته السياسة الشرعية). والولاة يتصرفون تفويضاً عن 
السلطان5. هناك مستمر سلطوي يلتف حوله التفويض ويدور عليه دوراته على محور. دون 
أن تكون هناك فروقات نوعية فعلية تطال السلطة في كل من مقاماتها. فقد دار محور الخطاب 
السياسي العربي - الإسلامى على مصدر السلطة أو بالأحرى على المنشأ الذي خرجت منه. 
وليس المنشأ إلا سلطة مطلقة تفرض متطلباتها وتبث فيها سطوتها في سلسلة نازلة من المنازل 
والمناصب التى لا خاصية لها من منظور السلطة المتراتبة ‏ إلا الالحاق, ولا تتصل السلطة 
هذه سحييها أ بالمجتمع - إلا بصلة تراتبية صرفة هي الطرف الأول فيها'“. لا نجد في 
المخطاب السياسي العربي. إذن» رعية إلا يما هي موضوع لدات واحذة. هي الذات 
السلطانية. ولا كلام حول الرعية إلا الكلام السلبي. ابي ليا بل لها شروط 
تصرف*“. ولا يقوم نظام التراتب هذا إلا على ا . وليس المجتمع». أو جسم السلطة. 
إلا واقعة أولية لا تستقيم دون وعيها السلطاني القائم على الرقابة والكبح. وتحويل واقع 
المجتمع الى معدن السلطة”“. بل ليست الدولة الا الامتداد الزماني للسلطة التي يمارسها 


(89) أبو عبد الله محمد بن ابراهيم بن جماعة. تحرير الأحكام في تدبير أهل الإسلام. تحقيق كوفلر. 
في : .364-365.مم ,(1934) 50.6 ,مع 1ه]5/ . بالنسبة إلى المحمجة التي استند إليها ابن جماعةء فانظر على سبيل 
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العنصر التارخي الذى هو السلطانت: وليس الا من توابع الملك وأدواته فلا 'قيام لهادون 
تشخصها في الملك”". وم يسم الله السلطان ملكا إلا كما سمّى نفه ملكاء لأن علافة 
اللطة ليست إلآ العلافة بن مقام ملك ومقام تملوك تمل بينبم| الطاعة **©. إن اللراتب بين 
السمو الممثل باللّه وبالملك. وبالسفالة الممثلة بالرعاياء تراتب مطلق ليس فيه إل عنصر 
ايجابي واحد هو العنصر الأعلى الذي ليس الأسفل بالقياس عليه إلا نقصاناً. وإن العنصر 
الايجابى هو وحذه الفاعل. وهو الذي يشكل الأسمل تشكيلل اتنظولوجيبا: أي أنه شرط 
وجوده. ولذلك فإن السلطة بالنسية إلى لى المجتمع هي كالروح للجسد”*“ , ولا وجود للنظام - 
أي نظام - دون سلطة فأهرة تعمل على تلاحم أفراده. يجمع هلا المفهوم لتسلطة كاتفصال 
وإلزام مطلقين, كهيئة خالقة للمجتمعء كا تخلق سلطة الله الكون والبشرء يجمع بين 
المجالات الأدبية المختلفة للكتابة حول السلطة : في كتب الأحكام السلطانية. وكتب السياصة 
الشرعية. وكتب نصائح الملوك. وتستنسخ بنية الأصل بالنتيجة في مفهوم للتاريخ يرى الكمال 
في البداية فقط . 

تتكامل هذه النظرة اللاهوتية للسلطة مع مفهوم تراتبي للكون ومع مفهوم لكل 
الوحدات الجماعية ‏ من الأجساد المكونة من العناصر والأمزجة, إلى الهيئات الاجتماعية التي 
تجد حقيقتها في الدولة ‏ يرى في كل تركيب عملية قسر وافتعال, وهذا واحد من الأسس 
الميتافيزيائية والسمات الينيوية للفكر العربي الإسلامي التى لا يحال, للأسف. للخوض فيها 
بالتفصيل هنا'“. فلا يتم الاجتماع عن ابن خلدون إلا بالوازع القاهر. ولا يتم بناء أية هيئة 
اجتاعية ولا يتم الحفاظ على استقرارها. عند الممكرين الإسلاميين كلهم دون استثناى الا 
بالسلطان القهار. فلا يصلح الجسد الا بالرأس. «ولذلك روي أن السلطان هو ظل الله عل 
الأرض6'". ولذلك ما جاز الخروج على السلطان مالم يخرج على الإسلام؛ ولعل الكلام 
ا منسوب لأحمد بن حنبل هو الأفصح قُْ هذا الصدد: «السمع والطاعة للائمة وأمر المؤمنين. السر 
والقاجر. ومن ولى الخلافة فا فاجتمع الناس عليه ورضوا به ومن غلبهم بالسيف حتى صار خليفة وسمي أمير 
لمؤمنين8”©. وكما لا يتم التثام آحاد الناس الآ بالوازع. لا تتكامل اليئة الاجتماعية القائمة 


(80) عزيز العظمة. ابن خلدون وتاريخيته. ترجمة عبد الكريم ناصيف (بيروت: دار الطليعة, 
4١‏ ).ء. ص 8ىة ‏ 55. 

(84) أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي» المصباح المضيء في خلافة المستضيء. تحقيق ناجية 
عبد الله ابراهيم. سللة كتب التراث؛ رقم ١4‏ (بفداد: وزارة الأوقاف. 14195). ج اء ص ١47‏ . 

(89) أبو بكر محمد بن الولييد السطرطوشي. سراح الملوك (القاهرة: [د.ن.]: .)١919‏ ص "47 
و8", وأبو حامد محمد بن محمد الغزالي. ميزان العمل. تحقيق وتقديم سليبان دنياء ذخائر العرب؛ 8" 
(القاهرة: دار المعارف. .)١4518‏ ص 706 - 773 . 

)8١(‏ علللقاكآ لتة عتطورم ععاعبرط ,كعناعزعو5 علرربهادط ههه لتأعنامةة1 عاطه 4 ,لاعمسةق لذ عَم 

37-40.مم ,لاللقاععم2 لقة [.مفطء ,(51986 ,رسصاءعلطآ مهن :صملوما) وعرعد 

(41) تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني: السياسة الشرعية في اصلاح الراعي والسرعية 
(القاهرة: المطبعة الخيرية. ,)١177‏ صن /ا7 - 4ل . 

(47) محمد بن الحين بن محمد بن خلف , بن الفراء أبو يعلى. طبقات الحثايلة, وقف على طيعه 
وصححه محمد -حامد الفقي . ١ج‏ في ١‏ (القاهرة: مطبعة السنة المحمدية» 7 5)ءجٍ اوعض ١ا5.‏ 


1 


بموجب الشريعة الا بالسلطة الشاملة التي تجعل هذا القيام في حيّز الممكن. فإن النظامين 
السلطويين الزمني والديني المجتمعين في الخلافة. أو المجتمعين بتفويض منهماء متاسائلان 
بنيوياء ويمكن نقل الاعتبار الزمني إلى الفكر الديني والاعتبار الديني إلى الفكر الزمني دون 
أدنى الموانع . ولذلك فإنه من غير الضروريى التفريق بين الخلافة والسلطنة ان اعتيرناهما من 
منظور شكل السلطة وعلاقتها بجسمهاء فإن كليهم| سلطة طبيعية» وإن استددت الأولى إلى 
تسلسل كار زمانق يريطها بالبوة. قاما كا تستند الامامة الشيعية إلى كارزماتية غائبة تربطها 
بأوائل الإسلام وبآل البيت». دون أن تختلف عنها اختلافا 50 في فحواها السلطوي. بل 
هي قد تمعن في هذا بالتشديد على الغياب»؛ وعلى الإطلاق الناجم عنه. فالخلافة, كالسلطنة 
والإمامة. سلطة استبدادية مطلقة تربطها بجسمها علاقة تقرير وإلزام مطلقين., وليس هذا 
بالمر الغريب, فهي سليلة تراث طويل من السلطان في الشرق الأدنى الذي ورئت مباشرة 
شكليه البيزنطي والساساني . إضافة إلى ما كأن لما قُْ بذاياتها من مؤثرات عربيهة جنوبية 
ايت انالك كهدرقنا إلى السياسة الإسلامية المبكرة. وقد استمر هذا الفهم ‏ وهذه 
الممارسة - للسياسة على طول تواريخ الإسلام, أو على الأقل حتى اية الفترة الأولى من تاريخ 
الإإسلام التي شهدت نبايتها الغزو المغولي في القرن الثالث عشرء وأغبت فترة الإسلام الآولى 
في الشرق الأوسط. وختمت بذلك المرحلة الأخيرة من التاريخ الكوني القديم التي مثلها 
الإسلام الكلاسيكي وبيزنطية. ولعل هذا الفهم الحرمي الصارم للسلطة ما كان بالشأن 
الغريب فى مجتمعات كالمجتمعات الإسلامية ‏ ومضارعاتها البيزنطية والساساتية قبلها ‏ التي 
قامت على سلسلة تراتبات باتريمونيالية ‏ أي هرمية وسلالية ‏ تستنسخ بعضها بعضاء 
اتصلت فيها هذه التراتبات بفصل متراتب لفئات المجتمع على أسس قانونية - كالحرية 
والرق - وجنسية مرتبطة بالفصل القانوي ‏ الرجال والنساء ‏ ومهنية خصت كل من عناصرها 
بمنطقة جغرافية معينة وميزت ما بين المهن الشريفة كالعلم والتجارة. والمهن المتوسطة؛, والمهن 
المحتقرة كالدباغة وغيرها. وبصللات صوفية ومذهبية معينة ة وبأزياء خاصة. ويفصل فائم على 
أسبدن عصيوية ملينية وريفية كثيرة». استتبعت بدورها فصولا في الزي واللهجة وحتى 
المفردات وغيرها. من نافل القول ان السلطة الباتريمونيالية سلطة ذاتية» شخخصية. لا تعرف 
الديمومة الموضوعية إلا لرأسها أو لتسلسل رؤوسها (بالأصالة أو بالتغلب). أما أدواتها اليومية 
كالوزراء والحسجاب. نهم طارئون . معرضون قْ كل لحظة للمصادرة والقتل من قبل نظم 
فائمه ع : حسس العبارة الخلدونية. على الانفراد بالمجد., وعلى صدور الثروة عن الححاه. 


تختلف الخلافة عن السلطنة بالكارزماتية المتأتية عن مصدر السلطة الخلافية. اختلف 
الفقهاء حول جواز اطلاق عبارة وخليفه اللث على الخلفاء وامتنع جمهورهم عن ذلك5'", 
ذلك أن العبارة التي فضلها الفقهاء كانت «خليفة رسول اللّه»ع الذي يستخلف للاستمرار في 
أداء الرسالة, من حفاظ على حدود الله واستيفاء حقوقه. والذود عن دار الاسلام؛”“. من 


35 الماوردي . الأحكام السلطانية والولايات الديئية . ص ١6‏ , 
(815) .خقة.ح ,701.1 ,اننا مك أ2تلءة بطع *0 دمغ مونامع2 :تال لقطكا وآ 
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الواضح أن الموقف الفقهي يشدد على الناحية القانونية للخلافة كما صيغت في العصر العباسي 
من قبل الفقهاء , فلم يكن 0-0 ء مؤرخين بالمعنى الحديث للعبارة ولا عليماء اجتماع , وقفل 
أكدوا بعناية ودقة نمط ممارسة الخليفة سلطاته الآيلة إليه من الشريعة. فهو منفذ للشريعة., 
ومن شروطه العلم بها ما يكفى لمنصب القضاء. ولكن الاعتبار الفقهي القانوني ليس كافيا 
لتوصيف سلطة الخلافة. فبالإضافة إلى أسسها الطبيعية ‏ أي في ميكانزمات السلطة السياسية 
من دولة جند وأعوان. وتأسيس السلطة الاجتاعية على طبقة ارستقراطية بغدادية ‏ هناك 
التصورات الشعبية للخلافة الي لم يحجم العلماء عن المشاركة فيها. ففى الخليفة نفحة إهية. 
أو روحية. تجلب الخير والشرء وقميص الخليفة شيء يجلب البركة على من يمسه*:". وعندما 
يذكر ابن الجوزى أن عدل السلطان يؤثر في أأرف خم ليس المقصود. إن توسلنا القراءة 
المتأنية للنصء القول المجازى والربط الاقتصادي بين العدالة وازدهار الزراعة. بل المقصود 
أداء المعبى السحري هذه العلاقة*». 

ليس هذا التصور للملك والسلطان غريبا عن تراث المنطقة. بل كانت علافة الملك 
بالاهة دوما علاقة مباشرة. ولا هوغريب على أوروياء حيث عزيت إلى ملوك فرنسا 
وبريطانيا - وحتى أوائل القرن التاسع عشر بالنسبة إلى فرنسا ‏ القدرة على شماء الأمراض 
الحلدية باللمس”""©. إن هذا أمر ينبغي توفعه 8 حضارة كالحضارة العربية ‏ الإسلامية 
الوسيطية التى امتلأ عالمها العقلى والخيالي بقوى خارقة غيبية. وبجن وعفاريت ونجوم وأمور 
تؤثر عن بعد وعلى نحو مجهول. حضارة كان فيها للخلفاء والسلاطين منجمون لعبوا الدور 
الذي للخيراء والمستشارين الأكاديمين اليوم . 


وان اعتيرنا أن الفقهاء ء المدققين لم يمثلوا الا مة مقطعا رفيعاً من شرائح المجتمع. » لن يكون 
كا تصور إمكان اطلاق عبارة «خليفقة الله» على الخلفاء. بل المستغرب أن لا يكون الأمر 
على هذه الصورة. فليست ثمة دلائل على أن الثقافة الفقهية قد هيمنت على المجتمع . وأتنا 
عضد الدولة يشير إلى الطائع بعبارة «خليفة الله». ونجد هذه العبارة متواترة في النصوص 
التاريخية وعلى امتداد نصوص ألف ليلة وليلة. إضافة إلى شعر البلاط الذى اطلق هذه 
العبارة - ومفهومها - على الخلفماء منذ زمن مبكر من تاريسخ اللوسلاه6*0 . وقل امخذدت هذه 
الناحية الكارزماتية شكلا شديد التعيين والوضوح في بداية الحكم العباسي ذي الأصداء 
المهدويه. ثم في نخدمة الناصر لدين الله الذي دخل الفتوة مع ارستقراطية بغداد"". جاعلا 


(40) مثلا : أبو يعل. طيقات الحتايلة . اج ؟. ص *51. 
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من نفسه بذلك ملكا بغدادياء منتسبا إلى النسيج الاجتماعي للمدنية. فقد جمع الناصر ‏ في 
عبارة وكيله العلمي شهاب الدين أبو حفص السهروردي في كتاب عدالة الأعيان على 
اللرهان بين الخلافة والفتوة والتصوف:'"" . جاعلد من بركته وروحانيته وعلاقته بالألوهة 
شأناً ملموساً للعامة. إذ استوعب فيها التصوّف والولاية المرتية عليها. ومن الجدير بالذكر أن 
الولاية الصوفية لم تكن وحدها القادرة على اجتراح الكرامات . فالمصادر التاريحية مليئة بأخمار 
حول ايده العلماء. ومنبم أحمد بن حتبل الذي نقل عنه أيضا إنكاره التبرك بالتمسح 
ببدنه””'2: فكان أحمد يستشفي بالماء الذي غمت فيه شعرة من النيبى. وكان يقرأ على الماء 
ويشهى به الآخرين. ويشمي المقعدين. وكانت لقره رائحة طيبة. كما أن سرواله الذي 
انقطع خحيطة عندما كان يضرب بالسياط وقت المحنة عاد وسسر غورتة تعد أن عم خبيعا”” 0 
وكان غيره يشفي المرضى بقراءة القرآن ثم النفث عليهم من ريقه. ولم تكن الرؤوس المقطوعة 
لشهداء المحنة عيتها لتمتنع عن قراءة القرآن”*''. 

من الواضح أن الاعتبار الديني للخلافة اعتبار هام ومعقد. وربما كان الاعتبار 
السحري المترتب عليه وثيق الصلة بالحركات المهدوية التي لم تكن الدعوة العباسية غريبة عن 
جوهاء والتى تمثلت في ما بعد في حركات. كالفاطمية, وحركة ابن قسي. وفي الناحية 
المهدوية الحامة في بدايات دولة الموحدين''". كما أنه من الواضح أن هذه الكارزماتية انتقلت 
إلى السلطنة, التي ارتبطت بالدين عن طريق الشريعة؛ لا عن طريق السحرء والواقع 
الشريعة هي ما ربط بين الخلافة والسلطنة المستدة عليها أو المستقلة عنها كلياء 0 
العثانية ؛ فليست الخلافة خلافة «تامة» إلا فى الخلافة الشرعية «وهى قليلة الليبث». كما قال 
اند خلدون:" اتققضر ل آخاق الالفناء كعهف التراشدين التي كان «بالافور:الشوية 
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يي طبقات الحتابلة,. ج .١‏ ص 7298 . 
(؟١٠١)‏ أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي » مناقب الامام أحمد بن حتبل (بيروت : دار الأفاق 
الجذيدة. .)١41/7“‏ ص ١86‏ -_لامال م2 و17١ا3.‏ 
)٠١7(‏ أبو يعل, المصدر نفسه. ج١.‏ ص ١م‏ -2487 وج 075 ص0 5056. 
٠١ :(‏ ) بالتسبة الى الأمر الأخير انظر : ,01.2؛ ,امام هام كط مطط 'ك عمغتجمعنأهع2 ,سنلتقطكا ه15 
0 ,5.51 
أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون؛, تاريخ العلامة ابن خلدون. باعتناء يوسف أسعد داغر 
(بيروت: [د.ن.] 19565). ج 1 ص 257 وما بعدهاء أحمد بن حسين بن على بن الخطيب. الفارسية في 
مبادىء الدولة الحفصية, تحقيق محمد الشافلى النيفر وعبد المجيد التركى . نفائس المخطوطات. المكتبة التاريحية ؛ 
ه (إنونس: الدار العونية للنشرء 1478). ص ٠٠١‏ - ١١٠؛‏ عبد الواحد المراكثىء المعجب في تلخيص 
أخبار المغرب, تحقيق محمد سعيد العريان. الكتاب الثالث (القاهرة: لجنة احياء التراث الاسلامي؛ 1457)) 
ص /75؟., و15068 20501و 
ب (1974) 20.27 ركعاعناعءاىه كعضمهاة دعك أعءالها2 «,أتق صن 1 مطل ل عغكدء2 مل» ,لإمبرنا عدوتستددهنآ 
38-39.م20 
)25 249.م ,2 أو؟ ,نط1 ,مقةلتعطا هآ 
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والأحوال الأخروية أشبه و7" ". أما خارج هذه الأحوال الاستثتائية, فلم ير المفكرون 
المسلمون عدلاً حضاء بل رأوا دولة شرعيةء أي دولة طبيعية تتخذ من الشريعة قانونا 
لها”''"', وليست الخلافة «التامة» التي تطبق والعدل المحضص» إلا قافا إفيا ؛» كانت له 
سوايق - فى العهد الآدمي ع في بعض العهود الرسالية وفي خاتمتهاء عهد الرسالة المحمدية ‏ 
وستكون له تدمة وتماما عند ظهور المهدي. حين تعود الأمور إلى بدايتها حسب النظرة 
الخلاصية إلى التاريخ التي تسم التصور الإسلامي للشاريخ ‏ كالتصورات التوحيدية 
الأخرى”*'". وبانتظار النباية . تشكل الخلافة أو بالأاحرى النموذج المحمدي والمأاثور المديني - 
واو يدي لوي ع سر سي د 37 ولا 

يسع أهالي الأزمنة الفاسدة ‏ فليس التاريخ وانصرام الزمان في التاريخ الخلاصي إلافادا ‏ 
,غير 1 بما فيها من مأئثور بقدر ما تسمسح الظروف. لقد كانت شخصية النبى القدوة 
الكبرى في هذا الصدد على صعيد السلوك الشخصى. والتيرك بالأثرء وبناء المبادىء الفقهية . 
وكانت السلفية بتشديدها على هذا الأثر بالذات اضافة إلى مأثور الراشدين. هي العنصر 
التاريخى الأساس الفاعل في هذا الاتجاه الذي نجح ني تشكيل التراث الإسلامي السني على 
هذه الصورة. ولا شك أن تحولات الصورة المحمدية في التراث السلفى ‏ وعند ابن تيمية 
0 خاص كانت متأئرة إلى حذ بعيد بالتصورات الإمامية. ولو كانت ترفض هله 
النسميةة''' 


المحقّق أن هذا التحول في صورة النبي جاء متزامنا مع بداية الاحتفال بالمولد النبوي 
(الذي , يكن من الأعياد في ما سبق ). وف مواجهة رعاية البومبيين للشيعة في بغنذاد 
والاحتفالاات بعاشوراء فيهاء إذ أمر المطيع قاضيه بانماذ الحة النوية مغالا:٠‏ وجب ألا 
ننسبى في هذا المضمار الدور الكبير الأهمية الذي مثله على , وو د ااي 
سلسلات الصوفية والأصناف وحركات الفتيان والفتوة. ولا في غلبة الشيع على أرجاء كبيرة 
من بلاد الشام (ومتها مدينة حلب) حتى العصر الأيوبي. قلم يكن غريبا أن ترمي السلفية إلى 
إعادة تصوير النبى على شاكلة على وسائر الأئمة الشيعة والأولياء . أما في مجال التشريع 


)٠١5( ٠‏ محمد بن على بن طباطبا بن الطقطقي . الفخري في الآداب اللسلطانية والدول الاسلامية 
(القاهرة: [د.ن.]. 1455). ص 50. 

١١١ ص‎ .)١98١ عبد الله العروي. مفهوم الدولة (الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي.‎ )٠١1( 
1 والفصل‎ 

)٠١8(‏ لمزيد من التفاصيل. انظر: عزيز العظمة. الكتابة التاربخية والمعرفة التاربفية: مقدمة في أصول 
صتاعة التأريخ العري (بيروت: دار الطليعة. 1487)., الفصل ”. 

(9١٠غ)‏ العروي. المصدر نفسه. ص ١١8‏ والفصل : . وانظر النقاش التفصيل لهذه النقطة. في : 
أمعةتأهآ [ه رمك «. اطأعسمط 1 أمتعنتله8 عزسمسقماكاآ دز م5:26 عط؟ 0م83 قتمماتنأ» ,لطعممعقء١لىف‏ 22م 

.9-0.مم ,(1990) 60.11 ,نطعهامءع 1 


)١١*١(‏ نسهدطلل #ألا-ل-:21 1 عل 5عدوناثامح اء كعان:7:0 40217165 5+| «فاى 55521 .أذناوهاً أندء1] 
.186-15.مم ,(1939 ,علمتاوعتءه عنتعوامعطعئة 'ل كتقعصةةا الاأتاكد1 :عاتهنا) عل) 6 115نه 1 .28 


.12 ابن الخوزي. المتظم في تاريخ الملوك والامم. اح اا ص‎ 0011١ 


ا 


للواقع» فقد سرت الكارزماتية الدينية في الحكم السلطاني عن طريق السياسة الشرعية التي 
لا شك في أن الملوردي كان المشرّع الصريح الأول لما في أحكامه السلطانية”"". فليست 
الملل «بمنزلة المذاهب والسياسات»» وليست التبوة «نوعا من السياسة العادلة التي وصعت 
لصلحة العامة فى الدنيا». بل إن القول لهذا المراق قول وجاهلى» حب عبارة ابن 
تيمية7"". ولا بد للملل عند غيبة النبي من يحملها على أحكامها وشرالعهنا ويكون كالخليفة 
فيهاه'": خليفة كان أم لم يكن. ويمكن - بناءً على ذلك اعتبار السلطان أو الامارة. «ديناً 
وقربا يتَقَرّبٌ مها إلى الله»*'"'. ذلك أن ولاية 7 «أعظم واجبات الدين. بل لا قيام للدين 
إل مبا». وجب الالتزام التام تما ورد ف الشرع » وعدم الزيادة عليها أو الانتقاص منبها باسم 
السياسة. ذلك أن «الشريعة هي السياسة الكافية)'''"2). ليست السياسة الشرعية إذن ا 
بموجب السياسة. بل هي حكم غير خلاني بموجب الشرع لا يسوغ فيه الخروج على الشريعة 
باسم السياسة ولا باسم العادة”''". فجاءت السياسة الشرعية ‏ عند الماوردى وابن تيمية 
وغيرهما - خلاصة قرون من الفقه الواقعي ومن تمارسة العلاء القيمين على الشريعة الذين 
مستطرااعل الندولة ‏ اخيان بنجاح. وأخيانا دون نجاح ‏ لإزالة المكوس وتحريم الخمور 
والبغاء واصلاح النظم المالية بما يمنع القراضء وغير ذلك". 
يجتمع في الخلافة السياسة والشرعء اضافة الى الصفة الكارزماتية الدينية والسحرية. 

وقد رأينا كيف أن المفكرين الاسلاميين أحالوا السياسة على الشرع . وجعلوا من السياسة 
فنا على الشرع. اضافة إلى الفكر المي الذي استخدموه ليبنوا علاقة السياسة بالدين». أي 
علاقته بالاستخلاف الإلمى واللنبوىي. وأوجه الشيه المهامة بين صلة الادارة السياسية 
ببوضوعها وبين صلة الله بعباده. رأينا كيف جرت الايديولوجيا السياسية لغير الفقهاء على 
التفكير المجازي المرسل الذى يصل السلطان بالله والله بالسلطان. ل تكن الصقفة الإسلامية 
للخلافه متعلقة حك بصيغة عقائدية معينة. ولو كانت هناك محاولاات عدة لالتزام الدوله 
بعقائد كلامية معينة. أشهرها محاولة المأمون والمعتصم إقامة الاعتزال فذغيا كلاميا 


)١١5‏ نعصعط :كصقل «رتلعدظة1ل8-لهف'ل ك5عدوأاتامم ممناءة'! اء ععموعء ه[» ,أكنامهآ ممع1ل] 
12م ,(1983 ,تعسصطندعء0 نؤلميد2) تيماى] '| مدعل دع كاله يا ,أذناهم ا 


)1١15(‏ تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني. منباج السنة النبوية في نقض كلام الشيعة 
والقدرية (القاهرة: المطيعة الاميرية. .)١777‏ ح .١‏ ص "؟. 

)١١4(‏ 5 ,701.1 ,الات 1/1212 ببطاعط 'ل دعجرة«موةأه2 ,صنل21 كا ندا 

)١١0(‏ ابن تيمية الحراني. السياسة الشرعية في اصلاح الراعي والرعية.» حصن 772 - /ا7. 

. 7144 - 798 ابن الجوزي, المصباح المضىء في خلافة المستضيء, ج ١اء ص‎ )١١7( 

)١17(‏ أبن ماعة. خحرير الأحكام في تدبير أهل الاسلام. ص 785 وغيرها. 

(11) مثلا: ابن رجبء الذيل على طبقات الحنابلة » نحقيق محمد حامد الفقى (القاهرة: مطبعة السنة 
المحمدية. 2,)١461!‏ كك .١‏ ص م١‏ . وانظر أيضا بصدد ضرائب الخمور والبغاء وتضمينها قِ العصرين الأيوبي 
والمملوكى . وأهميتها الاقتصادية الكبيرة: 

00 ] [1169-134 .4.72 ,[1.564-74.ى باأمبروط ره «رعنكبرى لماععدمد:ظ 126 ,عتطقخ]1 مأعمدددة1] 
-119.مم ,(1972 ,ؤوعع2 لإاتواعء علدنا 021010 :عاعولا لزعل3 زوملهمة) 25.ما رمعلعذ لقامء 00 


ا 


للدولة:*"''» ولعل أكثرها أهمية بالتسبة الى التاريخ اللاحق إلزام الخليفة القادر بالله الناس 
بعقيدته في العام /17 ٠١‏ الي تضمنت موقفا حئلا ذا آثار أشعرية واستتبع اضطهادا للمعة:لة 
والشيعة”'". وكان لقاضى دار الخلافة والحريم. أبو يعلى ابن الفراء المتكلم الفذ المتأثر 
بالاعتزال. دور كبير في صياغتها”'”'. دون إهمال اعتماد الدولة العثانية الكلام الاشعري 
عقيدة رسمية للدولة”"'. وقد مثلت الخلافة مرجعية تامة. فكانت اشارة على النظام 
والانتظام بصفة عامة, وكانت عقدة النظام وحيز كت الاستمرارية التاريخية والحضارية التي 
كان الخلقاء والسلاطين والدول مجرد لحظات عابرة في زمانيتها المستديمة. فكانت الخلافة هى 
المستمرء والسلطنة هى الطارىء؛ ولئن زالت الخلافة أو حجر على صاحبها أ واكك عليها., 
فإن استمرارية النظام العام والمرجعية الحضارية التي مثلته أمر ضمنه استمرار الشريعة علما 

على النظام العام . وهذا أمر يجعل لزاما علينا النظر في أمر الشريعة. والقيّمين عليها من 
العلياء . 


يصار في ايلاء الشريعة الأولوية في النظام العام واقامتها علما على ضبط انتظامه. إلى 
جعل القانون ممثلا عاما للكارزماتية الدينية, على الأقل على الصعيد الرسمي الذي مثله 
العلماء. وكان هذا اهنا أشار إليه العلاء دون كلل . فخطل. ابن خلدودٍ عند توليته المدرسة 
القمحية في القاهرة أن الله جعل العلماء للملة «حفظة وقواما. ونجوما مبتدي بها التابع . 
واعلاما يقربونها الدراية كنانا وإثهاما+ وومعوها بالتذوين ترقا واعكانا وتيديا لأضوفا 
وفروعها ونظاماع5” " . وأعلن أحد قضاة الأندلس أنه ولا شرف قُِ الدنيا بعد الخلافة أشرف 
من القضاء»*''"'. جاعلا من العلاء ورثة الخلافقة., زعا عن رأي متواتر مفاده أن العلماء 
ورئة الأنبياء. وعسير ابن نيمية”"2. عن واقع التاريخ درا أقرب من واقع الفكر الفقهى 
العمل عندما قال إن صلاح الناس منوط بصلاح أولياء الأمر. وإن هؤلاء منقسمون إلى 
صنفين, الأمراء والعلماء. وإن باتحادهم يكون الصلاح وبانفصالهم الفساد. 


تشير هذه الأقوال إلى أمر تنبغي مناقشته قبل الانصراف إلى معاجة علاقة الشريعة 


)1١19(‏ انظر: -ل3 علنققططة عاتلدء نال عقنعتهتاء: عناوناناه25 هطل» ,أعل1نم؟ عناوأمنتدومج] 
27-48.مم , (1962) 80.30 ,ركعلان1اتنداىة وعلباة '0 منت ]1 « ستاتو دا 

ءلأا١‎ ١١١-1١١6 النص و : ي: ابن الحوزي. المتظم في تاريخ : الملوك والامم. جح 4. ص‎ )١١( 
. 73894 - خركلا /الا؟, ولالم؟‎ 

)١5١(‏ أبو يعلى؛ طبقات الحنابلة, ج ؟. ا و144١‏ . حول أثر الاعتزال على حنابلة القرن 
الخامس الهجري . انظر: 0.2167« ,كه ةاعاعو3 عننمهاتا 22:4 نناوناه: 1 عأطه 4 , تلعجف -اذ 

(؟؟١)‏ طاش كبرى زادهء مفتاح السعادة ومصباح السيادة في موضوعات العلوم. تحقيق بكري وابو 
النور (القاهرة: [د.ت.ءذ.ءت.]). ج اء ص .1١١‏ 

,؟8١ ابن خلدونء. التعريف يابن خلدون ورحلته غربا وشرقاً ص‎ )١75( 

سو تأريخ قضاة لالح رايا تف سنكي الا ان (بيروت: [د.ن. ؛ 
ادءءت . [). سمحن ؟. 20320 

)١75(‏ ابن تيمية الحراني: السياسة الشرعية في اصلاح الراعي والرعية. ل و75, 
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بالدنياء وهو وجود طائفة هي العلماء . يستفاد من الأقوال التي سقناها إلى وجود طائفة 
معنوية. وسلبين أن هذه 0 المعنوية متعلقات اجتماعية وسلطوية لا قيام لما الا بها . أما 
القول ان «إسلامنا» ينكر السلطة الدينيةء وإن أي تضغافر للسلطتين الدينية العايية قٍِ 
تاربخ الإسلام لم يكن «واقعنا المشرق ولا تراثنا التقي»"". فإنه من باب الكلام القائم على 
التمني على واقع التاريخ بدلا من فراءتهء وافتراض أن ما يتم نيه على مشي هو الأمر 
المحقق. الأكثز صدقاً وعدلاً. وأما الأخذ مع السيد رشيد رضا بأن الإسلام لا يعرف السلطة 
الدينية» وبأن ما شهده تاريخه من هذه السلطة ليس إلا تفليدا للرئاسة الروحية عند 
المسيبحين'', فهو مأخذ ا يقدم ولا يؤخر. فليس من شك في أن المسلمين الخارجين من 
البداوة اقتبسوا مؤسسات دينية وغيرها من الشعوب والحضارات التى اقيم الإسلام التاريخي 
في كنفهاء ولكن هذه المؤسسات توطنت. وأصبحت بمر الزمن مؤسسات الاسلام بقياسها 
عل التاريخ . ليس في الأمر خروج عن «طبيعة» مزعومه للاسلام : فالاسلام دين كغيره. لا 
يقوم دون مؤسسة دينية؛ لأن ني انعدام هذه المؤسسة خروج عن الطبائع الاجتاعية للدين. 
فالمؤسسة الديئية في أمكنة وأزمنة معلومة تقوم على استمرارها فئة متخصصة. كما تقوم هذه 
بود ا ودعي و ع ا و مؤسسات تجعل من 

انتاج المادة الدينية وتوزيعها ‏ من رموز وطقوس وعقائد - أمرا كا وفتتحاتيا إلى الدرحة 
التي تسمح بها ظروف التحول التاريخي”"". هناك مستمر فكري وخيالي أكيد بين فكرة 
الروحانية بشكل عام وتجلياتها في كائنات شتى. والنظرة المنفعية مباشرة. السحرية. إلى 
الدين. وفكرة الألوهية المرتبطة بالعبادة والمتصلة بالنفعية بصفة غير مباشرة. لا يتم التحول 
بين اللحظة الأولى للدين واللحظة اليم الا بوجود الكهنوت'"". صحيح القول إن 
العقيدة الإسلامية في البداية كانت بسيطة. ولكن هذا لا يجب أن يدعونا إلى لى الاب إلى أن 
هذه البساطة استسشعت غياب الكهنوت عع.: ن الإسلام الميكدا ل" برسم المبكر كان ممال 
طاقات كارزماتية كبيرة. ولا بد أن انتشار الإسلام الأول تم على أيدي دعاة المحذوا من 
وسائل الاتصال المتوافرة آنذاك واسطة أساسية لدعوتهم. ول تكن هذه الوسائل إلا مناهمج 


(5؟1١)‏ عيارة. الدولة الاسلامية بين العلمانية واللطة الدينية. ص ”57 514, 

(1700) محمد رشيد رضاء شبهات التصارى وحجج الإسلام (القاهرة: مطبعة المنار. ؟7515١/‏ 
+ 1). ص "الا. 

(؟1) إن الكتابات حول علم اجتماع الدين كثيرة؛ ويكفينا هنا التنويه بشكل خاص بالدراستين 
التاليتين : «.ئع6ء/ما عنة1! مماعد ومنهناءء 13 عل عقممغط: 12[ ع0 308 12ع1م2ع1ه1 عسنا» العنتلسم8 عصعظ 
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.295-334.جم .(1971) 12 مه ,ءأع061010: عل مكتميعروجم عنتنم 1 «. رنعنع ناعم مسدطء 


(8؟1١)‏ عكلة 15 للعو اماع30 تالماجم عاجرا كزه 76أأنها0 انه :جاعاء50 010 “ووررمنروعط . إعناء بلا روكلا 
27255 3نننه115[ة0) أن لإاتورعء نازولا تكعاعهمه 105 : .أتلة ) . لزءعاععلئع8) طعن 18 .') لمة م1 ) نا 0ع1ه1 
41071 ا(معهء18 27 كنآ 1١16‏ 16111371 ازواع نا .أقفمهظ لهه .432 لهة .400 .424-426.مم .(19685 

70.163-164 

(1) ححسين أحمد أمين. حول الدعوة الى تطبيق الشريعة الإسلامية (بيروت: دار النيضة العربية. 

46)). ص .5١‏ ظ [ 
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إيصال المخطاب الديني التى قامت آنذاك عند الكهان. ثم إن الإسلام المبكر قام في مواجهة 
وضع ذى ثوابت دينية صلبة. وكان علل حملة هذا الدين محاربة هذه الثوابت» ولم تكن هذه 
المحارية ممكنة بترداد التقريرات العقائدية البسيطة. وأخيراء نشك شكا شديداء في مضامين 
مفهوم «البساطة» في العقيدة» ونعتقد أن «دين العجائزه أمر أكثر تعقيدا بكثير في وقائعه 
السوسيولوجية والثقافية مما يقال في العادة”"' . 

م مهتم الدراسات التارنخية هذا الأمر الاهتمام الكافي., وليست دراسة التاريخ 
الاجتهاعى والثقافي للإسلام إلا في بدايات عهدها. ولكن لدينا الكثير من المؤشرات 
الاجتاعية على وجود فئة اختصت بعلم الدين وتوابعه؛ أى القضاء والعبادة. فهناك اسر 
اختصت فى هذا الأمر.ء واستمرت على هذا الاختصاص لفترات طويلة. مما يشير إلى تداخل 

بين المؤسسات الاجتاعية ومؤسسة الدين. أى ى وجود الثانبة قي تضاعيف الأولى؛ خيرنا أحد 
مؤرخى المذهب المالكى إلى وجود أسرة آل ود زيد التي قادت المذهب المالكي بالقضاء 
والثروة في العراق منذ متتصف القرن الثاني حتى أواخر القرن الخامس الحجري"”*". ولدينا 
أخبار عن آل الشهرزوري الذين تولوا القضاء في الشام والجزيرة ني القرنين الخامس 
والادسى”"'"', كما لدينا أخبار وافية عن بني,.صصرَّى الذين توارئوا العلم والقضاء قي دمشى 
في منتصف القرن الخامس الهمجري حتى أو|- خر الفيرن الثا: 59 وعن بنى جماعة. كبار 
الارستقراطية العلمية في مصر والشام في العهد المملوكي' ""2, وعن الأرستقراطية العلمية 
الحنبلية في دمشق يكو قذافة وكو لش كم . وم يتخلف المغرب الس عر هد الأمر. 
ولعل أحد أفضا الأمثلة على ذلك كان بنو مرزوق”5'" هنلا وب الأضارة اننا ال أن 
الشيخ في العربية السعودية. تشير الدراسة التفصيلية الوحيدة الني تمت حول الموصوع هذا 
لفترة سابقة على عصر الماليك - وهي دراسة حول نيسابور. كبرى مدن خراسان وإحدى أهم 
حواضر دار الاسلام ‏ إلى وجود جماعتين ارستقراطيتين في المدينة. استندتا إلى احتكار الشرع 
والحكم والعلم ‏ وكان العلم أحد الاختصاصات الأساسية لنيابور التي أنتجت بعض أهم 


١1ل‏ .,(1988) ذذ.مم عنطسعق مصوتغلط عاللفطوقاط لمن لاملل مط 1م 0» ,اعصحجف-ام اعم 

253-266 .مم 

)١185(‏ برهان الدين ابراهيم بن فرحون. الديباج المذهب في معرنة أعبان علماء المذهب (مصر: 

[د.ن.ع]. .)185١‏ ص ؟5. 
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أ .(1960 .لالظ :معلاعنا تعصننا :توملمما) هلء ععم .كلو 4 ,ذأاكالماوعمن عملقدء١‏ أن عوعطميام 


. 565-68.مم 


النطورات في علم الكلام وفي نظرية التصوف. كما عضدت هذه الطبقة الارستقراطية 
المنقسمة على نفسها (إلى شافعية وحنفية) سلطانها القانوني والروحي. بملكية كبيرة لللاآرض 
اعتمدت عليها في صلاتها بالدولة وببقيّة المجتمء:*". وكان ان جاء العهد السلجوقي فقضى 
على هذه الاستقلالية الاجتماعية وألحق المئؤسسة العلمية ‏ الدينية بالدولة في إقامته المدارس 
وانتاج المثقفين من قبل الدولة مباشرة؛ ما جعل الارتباط بين العلماء والمجتمع ارقاطا 3 
وأضيق في آن: فهو أوسم لأن المدارس كانت تؤمن للطلبة أمور المعيشة على نفقة أوقافها. 
مكن الدراسة للكشيرين من ذوي الأصول المتواضعة أو الفقيرة. وأضيق م 
مؤسسة العلم ‏ أي القضاء والعبادة - مؤسة قائمة على فئة مهنية تامة الاكتمال الاجتماعي 
والمؤسسبى الذي احتوته المدارس مستثنية ما خرج عن إطار هذه المدارس*”. ليس معلوما ما 
إذا كان للوضع النيسابوريى ما ضارعه في المدن الأخرىء وما إذا كان لرؤساء البلد في 
دمشق. مثلاء فى فيرات الحكم الذانىي القصيرة الي سقفت العهد السلجوقي أية صفة دينية . 
وهذا أمر لا يمكن البت فيه الا بعد التقصى التاريخي التام. أما المؤكد. فهو أنه بعد العهد 
اللجوقى وتأسيس المدارس - وكاتت أولاها في نيسابور وأشهرها النظامية في بغداد ‏ قامت 
مؤسسات علمية ‏ دينية مستقلة عن النسيج الاجتماعي , ولو اندرجت في أسس عمله. 
وانضوت تحت رعاية الدولة واندرجت في البنى العائلية. قد سبق أن قدمنا بعض الناذج على 
المأسسة العائلية هذه. أما قبل العهد السلجوقي. فقد كان العلم مؤسسه خاصة إلى حدود 
تنوه كانت الأسرة هي الإطار المؤسبى الأساسى لها خارج إطار القضاء. وكانت هذه 
الماسيسية فوظينوعا لدراسات تفصيليه أشارت إلى الانشطار التراتبي قٍِ مؤسسة العلم والدين 
إلى حلقات عليا لا يصل إليهاء إل نادراء من لم يتصل بها اتصالاً عائلياً. فكان القضاء 
حكرا على فئات اجتاعية علياء يتم اختيار أفرادها من قبل السلطان. أما الدرجات الأدن ‏ 
كالتيابة وإمامة المساجد الصغيرة ‏ فكان أعيانها يختارون من قبل القاصي نفسه ويرتطمونلن 
سقف للترقية نادرا مااتم نجاوزه “'''. واستمر هذا التراتب». وقوه قِ الشام ‏ وق -حدود 
أضيق في مصرء عل امتداد العهد العثاني؛ وكان أن ارتبط علماء مصر بالريف وبأرباب 
الحرف"''". أكثر من زملائهم الشاين الذين كانوا أكثر بعدا عن الفئات الدنيا من المجتمع . 
فرق أحد كبار فقهاء العهد المملوكتي بين العلماء ء وأرباب الوظائفب”''2. فكان من 


(ى ؟١)‏ ٠مك‏ عنماذا اممعنوعءاطا نز برفها5 م :ممم طكتلة إه كماع عوط 116 ,1أعنالن8 .8لا لموطعن] 
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419-424 ,(1973-1974 ر5ع3:26 5ءلداغان'0 5ل11312 01101أ5ه] :قهنهقة1]0) 
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العلياء المحدّث والنحوى وغيرهماء ومن أرباب الوظائف القاضىي والمحتسب والمدرس 
وغيرهم. لا شك في صحة هذا التفريق: بل كان لأرباب الوظائف أزياء اختصوا بها 
واختلفوا ها وافترقوا فيها عم: عن الأخر ين" ٠‏ ثم إن الوظيفة العليا كانت تستصحب سلطة 
اقتصادية كبيرة وثروة واسعة وحاها 6 بالااضصافه إلى السلطه الثقافيه والقانونية . فكان اين 
لكان فاضا للشام من العريش إلى الفرات. وناظرا لجميع أوقاف الشام. 2507 في سبم 
مدارس في آن واحدا:*". واجتمعت لدى ابن بنت الأعز من الوظائف قضاء القضاة بمصر. 
وخطابة الأزهرء ونظر الخزانة. ونظر الأوقاف. ومشيخة الشيوخ ونظر التركة الظاهرية (نسية 
إلى بيبرس). إضافة إلى عدة مناصب تدريس:*:"2. وإن كان بدر الدين ابن جماعة أول من 
اجتمعت له مشيخة الشيوخء وقضاء القضاة. وخطابة الخطباء”'". كما استصساد أربساب 
الوظائف من الالتزامات الضريبية التي استمرت حتى نهاية العهد العشاإنىي''2. حتى أن قاضيا 
بفاس في عصر ابن خلدون اختار لحرايته مكس الخمر*'''. ولكن هذا لا يعني بالضرورة أن 
الجهاز كان فاسداً في الأساس, بل كان بجالا للأخذ والرد بين السلطة وأرباب الوظائف. 
وهناك أمثلة كثيرة على الاستقامة ومقاومة الدولة. كما توجد ابا أفظلة .عل فساة قباشر 
وتألب بين العلماء وأهل اللطان لبيع الأوقاف. وغير ذلك من الأمور المخالفة للشريعة*!''. 
على الرغم من صحة التميز بين العلياء وأرباب الوظائف. فإن الأكيد أن كل أرباب الوظائف 
كانوا من العلاء. وأن العلماء لم يكونوا اجا لفاعليات اجتاعية بحتة. بل مؤسسات علم 
رسمية ة متمايزة عن المجتمع. أعدّت العلاء واستصفت ستصفت الدولة منهم أرباب الوظائف تبعا 
لاأسستق اجتاعية وسياسية. إن الجهاز الادارى للهيئة الليشة:د القانونية يشكا ل بكل المعايير 
التاريحية السرسرعةا كئيسة دولة يترأسها فاضى القضاة. وينتمى إليها القضاة. ونواب 
المفضاة. ومن يعيتبم المضاة فى الوظائف العبادية من إمامة وخطابة . ول الوظائف الادارية ؛ 
كهيئات إدارة الأوقاف. اد ماليتها. والتصرف بأموال الأيتام والقصر. والقيام على أملاك 
الأوقاف بالصيانة والخدمة. والإشراف على الشهيئات التربوية المتعلقة مهذه المؤسسة. أي 
الملدارس ودور الحديث,. والنظر في أمور أوقافها وترتيباتها التربوية وتعيين مدرسيها ومعيديها.ء 
ثم الإشراف العام على حسن سير الأمور في المؤسسات العبادية الصوفية. أي الطرق والمباتي 
العبادية والتربوية التابعة لها كالخوانق والروابط . والمصادقة على انتخاب شيوخها. 


)١45(‏ أبو العياس أحمد بن على بن أحمد القتلقشددي , صبح الأعشى في صناعسة الانشا. اج 
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سيطرت افيئة الدينية ‏ القانونية. إذن. على نظم الربية والعيادة والقانون. قاما كما 
سيطرت الكنيسة عليها في أوروبا حتى انفصال الدولة عنها نويا وقانونيا. وقد ابتدأت هله 
السيطرة الادارية التامه وشبه التامة منذ العهد السلجوفي في بغداد ونجلياته غربا 5 أي ف 
العهود البورية والزنكية والأيوبية في الجمريرة والشام. وبي العهد الأيوبي في مصر - 
واستحكمت في العهد المملوكى برعاية حاسمة من الدولة وكبرائها. ثم استمرت وبإحكام 
أكبر وترتيب ونظام أتم في الدولة العثانية. إلى أن انفصلت الدولة العثئانية ثم الأقطار العربية 
المستقلة عن كنيستها انفصالا تربويا وقانونيا ما سنحكيه في كلامنا على العلانية في الفصل 
0 أما ف المغرس. فقّد تأخرت هذه التطورات عن المشرق بعض الشىء وتاسييت بحزم 
بن الحفصي والمريني. ولو كانت ها بدايات متعثرة في العصر المرابطي والموحدي 
اي ٠‏ ثم استمرت بشكلن ذو خصوصيات. 5 للنمودجين العثاني والشريهى”*2. إن 
صلة الحاضر العربي أو بالأحرى الماضي العربى القريب الذي داهمته الحدائة # العلل ايت 
صلة بلمدينة الراشديه ولا بدمشق ره بل ستراث ملو هي وعشاني على صعيد الدين 
والقانون والتربية» وبتراث سلطان على صعيد السياسة. وهذا ما حدا بنا ني الصفحات 
السابقة إلى التشديد على العهدين المملوكي والعباسى اللمتأخر الخلافي/ السلطاني. لأن فيهم) 
البدايات الفعلية لبدايات عصر الحداثة العربية. أما صدر الإسلام. فهو بداية متخيلة. 
موهومة أو مرتجاة. فكل كلام على «الأصالة» ينبغي أن ينظر إلى الأصول الفعلية وليس إلى 
أصول وهمية. فأصولنا الفعلية اليوم. إن ل تكن في الحداثة العالمية. فهي في النظم المملوكية 
والعشانية . 
عملت المؤسسة الدينية ‏ القانونية يموجب الآليات الاجتاعية والاقتصادية التى ذكرناها 
في الفقرات السابقة. ولكن سيطرتها لم تكن. سيطرة ادارية فقط..بل كانت هذه السيطرة 
الادارية. كما في تاريخ الكنائس الأوروبية. ذراع معنوية أساسية قائمة على تمثيلها سلطتين 
مرتبطتين أشد الارتباط : 
١‏ - سلطة الدولة ‏ وكانت الدولة هى القائمة على تعيين كبار أعضاء هذه الحيئة كالقضاة. 
وهى المنفذة للا حكام الصادرة عنبا. 1 
؟ - سلطة الدين الكارزماتية التى يمثلها أعضاء اشيئة الدينية ‏ القانونية بقيامهم على 
الشريعة ‏ علامة الكارزما واسمها 3 دنا القانوني والعبادى . كانت المدارس وا مؤسسات 
الشبيهة مهأ والأضيق الختخضاضا كدور الحديث التي كثرت فَْ دمشقى خصرهها منذ العهد 


)١5٠١(‏ حول بدايات المدارس فى المغرب والسياسات المتعلقة مها. انظر: أبو عبد الله بن مرزوقء المسئد 
الصحيح الحسن ل ماثئر مولانا أبي الحسن . نحقيق م ليمي - بووفتسال.» قي : 20.4 ,01.5؟ ,كارءمكة 21 
19-0.مم ,(1925) وملاحظات». شهاب الدين العمري. وصف أفريقية والاندلس. تحقيق حسن حنى 
عبد الوهاب (تونس: [د.ن. » د.ت.]). ص 24007 و | 
4 مهنا «روغط عل <انعلوتاء باعتاته ع1 اع كعلتملعم عمعتوععط ذعل» ,ععاللندج قطد وتردلح 


3 كع4 1075| 5ع[ كناهك ءأ4انمزءا07 6أ«مقاج86 ما ,ع الاعخسسصظ أوعطهظ لمة ,115-116.مم ,(1976) 43.مد 
,صم ,701.2 ,(1940-1947 ,علاناعمممكتدلط! - «عفله :كتيد) .كاأه»؟ 2 ,عاءةى داع ياك بجت هآ 6 وعنرتوتره 
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الأيسوبي ‏ الحيزات التي ربت أعضاء هذا السلك الكهنوتي ‏ القانوني. وجعلت من العلم 
الذي تلقوة فيه تراثا من سحهة: وواقها للثقافة العالمة من جهة أخرى"*". وكانت المدارس 
أيضا الحيزات الى جعلت من هذا التراث ترائا ملزما للمجتمع بإلزام رسمي قد لا يكون 
متطابقاً مع الثقافات الفعلية؛ الشفوية., التي قامت في هذا المجتمع. لقد استنسخت العملية 
التربوية داخل المدارس بنى التراتب العموديى المطلق الذي رأيناه في السلطة . فكانت السلسلة 
المفضية من المدرس إلى المعيد إلى الطالب أو الفقيه قائمة على تمايزات امرمزة سار كياء نتجية 
لحو نثبيت البنية الهرمية اجتماعياء واستنساخ نمطها السلطوي علميا. فإن التفتنا إلى كتب 
التربية نرى. على سبيل المثال. أن العملية التربوية متكثة على بنيه بسيطة من الإلماء والتلمي 
أو الحمل. وأن التقنية العربوية تقوم على تثبيت المراتب داخخحل العملية التريوية الحية. من 
مقامات للجلوس والرَّي. ونحن نلحظ أيضا أن عدم المقدرة على التلقى الجيد للعلم لم يكن 
يعزى إلى تقنيات التربية ذاتهاء بل إلى مؤثرات سحرية لا علاقة ها بالتربية. مثل أكل 
الكزبرة الخضراء. والنظر إلى رجل مصلوب. ورمي القمل الحي على الأرض”*". لا يبدو 
أنه كان لنقد ابن خلدون أو غيره للتقنية الفعلية للتعليم أثر يذكرء فإِن العملية التربوية كانت 
حملة من الآداب التى ينبغي الالتزام ها لا ترتبط بمحتوى المادة الداخلة فى عملية التربية. بل 
كانت في المقامات الاجتماعية والثقافية - وأخيرا السلطوية التي تفصل ما بينها عملية التعليم 
وعملية التعلم . ما كان التعليم الا نقل البضاعة العلمية كاملة ‏ وهي نصوص معينة ‏ من 
موقع إلى موقع . بمعنى أن العملية التربوية تقوم. إذن. على مراقبة الانتقال التام للبضاعة 
العلمية من مكان إلى مكان. وهي مراقبة ذات مسوغات تقنية أكيدة في عصر ما قبل الطباعة 
حين! كان النقل التام والنسخ المعتير المراقب للنصوص المخطوطة شأنا كبير الأهمية . ولكن 
الوضع التقنيى هذا لم يكن وحده العامل الأساسي . فقد وجدت ثقافات وأنغماط اتصال شفهية 
لم تعر الاهتام للدقة التقنية بقدر إيلائها الاهتام لحملة من الثوابت في الخطاب تؤدي إلى 
انتاج نصوص تتغير مع الزمان مع محافظتها على القوالب نفسها؛ كالشعر الجاهلي. والشعر 
العامي . والملاحم . وغيرها”*"2. كان الحخرص على الدقة النصية من باب الخرص على سلطة 
ذات مسمى نصي : النص التأسيسي (القرآن والحديث). والنص الترائي الذي يقوم باسم 
هذا النص اللأسبى» ١‏ ي النص الفقهي أو التفسيري أو خلافه . ولذلك فلم يخطىء ابن 
خلدون قط بل أصاب عين الحق عندما شبّه التربية بتعلم الصنعة التي يتدرج فيها الفرد من 

كونه صانئعا إلى أن يصبح معلم : ففي الاين يصار إلى التدريب على اكتساب ملكة 


(151) نستند في ما يلى الى التحليل المتضمن في: 
.ج00 ,كةااعتاعوذ عشة«يهادا 2:4 الأعنام 1 عنط2 4 ,اأعرروجعه-امف 
)١655(‏ مشلا : أبو سعد عبد الكريم بن محمد السمعاني. أدب الاملاء والاستملاء. نحقيق م. ميسويلر 
(ليدن: [د.ن. ]., ؟1967)., ويرهان الإرسلام الزرنوجي ١‏ تعليم المتعلم : طريق التعلم , نحقيق مروان قبان 
(بيروت: المكتب الاسلامي؛ ,)١98١‏ ص 1778-8657 . 


1 انظر: -عمهط) عن[ «بووعهآ عاطه :ةق لأمعاعكمل) ره «منفه 1 له 77 ,تعلاع ست اعفطء‎ )١( 
م1181 لعكلمق عوط لسة ,(1978 ركدذعرظ بااتوع علهلا عنهاذ متط0 :كدسطصمامن) كدمم#معتام«]آ 4هننه ع1‎ 
رلاء بساعماظ الكة8 :0100 ) منواط ون معهمإ/عدظ رعاعه!‎ 1963(. 
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نفنية21*2. وليس على اكتسات القدرة 3 الابتكارء فالطالب مخصل قِِ النباية على مجموعة 
من اللإجازات التي تؤكد معرفته النص أو النصوص المشمولة بالإجازة. أي عللى شهادة 
باكتساب حملة مهارات أو مهارة واحدة. والملفت للنظر هنا أن الاجازة كانت تنم على أساس 
من الإقراء والقراءة الشفوية لنص مكتوب. ولهذا الأمر دلالاات. لعل أهمها علاقة السلطة 
التي تثبتها الشفوية بين المتعلم والمعلم وعلى حساب النص الأصلىي. فإن صفة الإشراف على 
صحة النقل النصىي ليست سلطة محايدة» خارجة على هذا النقل» بل هي السلطة الناقلة 
بذاتها. فالاشراف ليس اشراف سلطة لا اسم لها بل اشراف سلطة تربوية شديدة التعيين 
وا حضور ثمثلة 00 المدرس الذي يضع نفسه في موقم محوري بين النص الأصلي وبين 
متلقيه . صحيح أن الشيخ يؤكد برقابته أولية النص موضع التلقي وسلطة التأسيسية للعلم. 
ولكن 0 يعنى أيضاً أن الشيخ هو من يضفي هذه الأولوية وهذه السلطة التأسيسية. على 
النص الاسام فهو بوجوده تمثلا للهيئة الدينية - القانونيية في صورتها العلمية. در هذه 
الأولوية . بل إن هذه الصفة ‏ أي الأولوية - تزول إن لم تكن هناك المؤسسة التي تؤكدهاء. 
ومحافظ عليهاء وتصونا من الفساد والغياب. ولذلكء. فإن الحواشي والتعاليق والشروح 
والمختصرات لم تكن زيادات لا فائدة منباء بل كانت شكل حضو العلم بالنصوص 
الأساسية في اللحظة الراهنة التي تمت فيها تلك الشروح وغيرها. فليست البدايات؛ كم 
رأيناء هى البدايات 0 بل ان ل بداية. كالقرانء وكقواعد اللغة, صفة 0 
نصل إليها الا بالتفسير أو بالأرجوزة أو الألفية. وإذا كان للماضي أولوية معنوية أو مبدئية 
وشعائرية على الحاضر. فإن للحاضر عليه أولوية فعلية يمثلها الشيخ المعلّم نيابة عن افيئة 
العلمية والمؤسسة الدينية ‏ القانونية ذات السلطة الفعلية في الحاضر. 


قامت العمليه التربوية. إذن. على توكيد المرجعيه النبائية لسلطتن لا انفكاك للواحدة 
منبما عن الأخرى ‏ سلطة النص المؤسسس الاسمية. والسلطة الفعلية للهيئة اندينية القانونية 
الكهنوتية . كانت السلطة الكهنونية هنا هي واسطة الحاضر. من طلبه علم وطلاب حقوق في 
المحاكم الشرعية. وواسطه أصول اكتمال الحاضر. أى أصول العلم والتهقه به وأصول 
الشريعة. فإذا كان التعليم والتعلم ربطأ لمعرفة اليوم. بواسطة المؤسسة التعليمية نا فبول 
هده المعرفة في القرآن والحديث والعربية. كان الحكم الحخارى في المحكمة شأنا يربط وقائع 
اليوم المختلة بأسس تعمل عل استقامتها. أي على مجاراتها للشرع. فيا هو الشرعء وكيف 
يتم التوصل إلى أحكامه. وربط العام بالنمسودج الذي يتم للعالم درجة الكمال الممكنة التي 
تمل من نظا العام نظاما شرعيا تشرف على سويته وعلى صوابه المؤسسة الدينية ‏ 
القانونيه 06 , 


)1١54(‏ 6 ,01.2؟ رامعا لامعل تصطط ل كعدةتترنو6اه:2 ,دنال تحط عا مط] 
)١15(‏ نعتمد في ما يلى على : 

١ع‏ آ عالمقأر1» ,طعدوعث -لذ عَنعَثْ لمت , 36-95.ممح ,كدعناءاء30 212 27أكا 0214 اتأعبامط 1 عأطعع ق , اعوج خ-ام 

4 أةعن5 :صا عنتجهاك7 ,.لء ,تاعصعخ -لاث عاعم :ها «رلزاتلقع؟1 أ0 نه اأمعموعرمحوف عط لقة ورمعط 1 اه 

250-265.مم ,(1988 رععلع نامآ أعاره لا بجععاخ] بدول020.آ) كوعءندسم) امعتروائ ]1 
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يتولد لدى بع للخطاب السائد اليوم حول الشريعة يعة الانطباع بأنها حملة معلومة من 
الأحكام التي فكن أن تطى أو إن نيا وأنبا مجموعة من القواعد الواضحة المعالم. التي 
يمكن التعرف إليها بداهة. وكأنبها حملة من القوانين المدونة الملزمة. أو على الأقل حملة من 
القواعد العامة التي يلت مفاتيحها من القيمين على الشريعة. أي الفقهاء. أما واقع 
التاريخ . فهو لا يشير إلى أمور شرعية بالأصالة. بل إلى أمور شرعية في حكم التراث. يشير 
التاريخ إلى أن للشريعة تاريخا. ولعل التواريخ الأولى ها كانت في علاقات النسخ القرانية. 
فلم تأثِ التشريعات المتعلقة بالوراثة وبالمتعة في القرآن نتيجة تحول النص عن رأي إلى آخر. 
بل نتيجة تطورات سياسية واجتاعية عملت على مويل النص من صفة إلى أخرى؛ بل 
استخدمت الآيات القرآنية المختلفة والمتضاربة لتسويسغ تناقضات في أحكام وضع الأراضي 
الممفوحة عنوة. الي اعدرت عنيمه ة أيام النبي . وفيثا أيام عمر 26 هذا شان طبيعي في 
التكوين الاجتماعي والسيامي للنصوص . ولكن التاريخ المبكر اك الا جزءًا 
قرا منباء. فد جاءت التشريعات الأخرى خارج بعضص التشريعات العقابية والعائلية 
والعبادية ‏ فى فترات لاحقة ما زال تاريخها المضبوط مجهولا ؛ جاءت هذه على صيغة أحاديث 
استقر عليها العمل. فياتت خارج النطاق الفعي للنقد التاريخي . صحيسح ماقاله ابن 
خلدون, ان البخاري ومسلم جمعا المجمع عليه. وان الترمذي وغيره من أصحاب الكتب 
الستة جمعوا ما توفرت فيه شروط العمل:“. وأحسن فخر الدين الرازي فى قوله إن 
البخاري وغيره لم يكونوا من العالمين بالغيب بل اجتهدوا بقدر الاستطالة. وان غاية ما يمكن 
المرء فعله أن يحسن اللن ‏ الظن بجامعي الحديث كما بالصحابة الذين طعن بعضهم ببعض 
طعنا شنيعا*:'. تشير هذه الأقوال إلى احدى أهم الوقائع المتعلقة بذا الاصل من أصول 
الشريعة ‏ الحديث ‏ وهو أن صحة الأحاديث وإلزامها ليست بالأمور اللازمة عن صحتها 
التاريخية. بل عن التصديق الذي حملت عليه من قبل الاجماع . أي من قبل فاعلية سياسية في 
الأساس"*''. فالتصديق بصحة الأحاديث أمر ناجم عن التصديق بنقله. أي بالنسب الذي 
يدعيه الناقل لهذا الحديث: أي أن الحديث تصديق بالسلطة القاهرة للتراث القائم باسم 
إجماع قام ني تاريخ مضى دون أن يصار إلى التأكد منه. ولذلك أضاف الرازي أنه يرفض 


1221010 5. وعامناي ,اعدو‎ ١1 )[ -هاعط عدا أه «مالعصررو]  182 :11241111 كانه أنه ' نيال ع1‎ )١0( 
,وعم قلو5ه02111) آه لإاأتكاعلالونا تذعاع مث وما ب اتلهة , وعاعارع8) ععنبعاعطمد]آ إه عره] عنم‎ 1986(. 
١ وقارن بالنسبة الى المتعة: محسن الأمين., الحصون المئيعة في رد ما أورده صاحب المار في حق الشيعة. ط‎ 
(بيروت : دار الزهراء. 65). ص 148 وما بعدها. أما بالنسبة إلى الأراضي المفتوحة عنوة؛ قانظر: أبو عبيد‎ 
(القاهرة: مكتبة الكليات الأزهرية.‎ ١ القامم الحروي بن سلام ء الأموال. تحقيق محمد خليل هراس . 5 ج ف‎ 
. 31-82 ص‎ .)155+ 
399.م ,01.2" ,اعنام كلاملا برط 'ل وممنتجوعمامع 2 رنالامط»؟! مط[‎ )١01( 
فخر الدين محمد بن عمر الرازي. أساس التقديس (القاهرة: مطبعة كردستان العلمية.‎ )١54( 
. 7١8 7١5 154)ء ص‎ 
انطر: 162-164.هم ,كعناءاعوذ ع7 مانا 4جيه أتأعنا0 11 عاطه فك طأعدصجمف ام‎ )١59( 
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الأخبار الى تعارض ما يفترض أن يكون ديا على الرسول وغيره”"". وللسبب نفسه. 
سه الفقهاء. ومنهم كبار نقاد الحديث. إلى ضرورة عدم التشدد في الذم . وقدموا التعديل 

على الجرح ووإلا فلو فتحنا هذا الباس. أو أخذنا تقديم الجرح على إطلاقه. لما سلم لناأحد من 
الأئمةع!'27 . 

يفوم تصديق الحديث على تصديق تراث. ويتمثل هذا التراث في كل آن في من 
يحمله. أي في المؤسسة الدينية القانونية. القائمة في المدارس والمذاهب. والمنوسطة بين عباد 
الله ومصادر رع المسيطرة على العباد يمعرفتهها للشرع. وعبى الشرع بإشرافها على 
صحته. ولعل تشدد أبىي حنيفة في شؤون الحديث وقبول نصوصه لم يكن عائدا إلى تفضيله 
الرائ على الحديث الموثوق به. بل كان دليلا على ضعف الحديث بعامة. وموؤّشرا على راحم 
بدايات الشريعة المستنفدة إلى الحديث. من أنها قائمة أساساً عل السرأي 50 الذي اتمخذ فى 
ما بعد صورة التأسس على الحديث بموجب المتطلبات الفقهية التي عبرت عنها أصول الفقه 
لدى الشافعي . فقد قامت أصول الفقه عند الشافعي على أسس أكثر ملاءمة للوحدة الثقافية 
والقانونية للوضع الأمبراطوري الذي نبت 6 عيدو بعد أن كان الفقه مووزغا إلى تراث 
شامي وتراث عراقي وآخر مديني. ة عي سر يم إلى النبى والبعض الآخر 
نسب إلى الخلقاء الراشدين. : ثم الأمويين. فتحول التراث المحلى إلى حديث. واستقرت هذه 
النسية الوا وأضحت 57 تهنا 007 في الصحاح والمسندات أو استلء في الفقه. ولو 
انه لحي أحيانا من هذه الكتب الستة . 


لما تبقّى من الفقه 2 ا قائ) 2« بذايات - قرآنيق وماد ا 1 الصلة 
بين مفرداته, أي الأحكام. وبين أصوله., أي القرآن والحديث,. على اعتبار يسمى القياس . 
ليس القياس مقايسة منطقية فعلية قائمة على اعتبار تام عدا ما يرد في الابستيمولوجيا 
الفقهية التي يطلق عليها اسم علم أصول الفقه. فالقياس ربط أصل (نص قراني أو من 
اديه بشع وإجراء حكم الأول على الثاني. لن نتناول هنا النقد المنطقي لهذه 
العملية”؟: 1 وما لدينا من بع الأن منصرف إلى التأكيد 0 الرابط , بين الفرع والأصل ليس 


.؟5١١‎ - 5١9 الرازي. المصدر نفسه. ص‎ )١1٠( 

)١151١(‏ تاج الدين أبو نصر عبد الوهاب بن على السبكي. طبقات الشافعية الكبرى. محقيق محمود محمد 
الطناحي وعبد الفتاح محمد الحلىى 0 قْ 5 مج (الشاهرة: عيسى البابي الخلبي . 64). 2 ؟, ص 4 وما 
بعدهاء وأبو الخير محمد بن عبد ال رحمن السخاوي. الاعلان بالتوبيخ لمن ذم أهل التاريخ (دمشق: نشر 
الفدسى . ١*8‏ ه). ص 1518 54. 

037 3399م ,701.2 ,اماعط ببطط 4 عمسف ورمومامجط ,هتفتاحطا م1 
وحول سمعة ابن حنيفةء انظر: ابو عمر يوسف بن عبد الله بن عبد البرء الانتقاء في فضائل الثلائة من 
الأئمة الفقهاء (بيروت: دار الكتاب الجديد. [د.ت. ]). ص ١548‏ وما بعدها. 

)١1795(‏ فذا النقفض يمكن مراجعة: ,كعناءاع50 5]4/7:12[ 4714 ارأعولاه:1 1 علطم 4 , تاعسجخف-اذ 

90-93.مم 


/أم 


صلة وصل منطقية. بل أمارة على الحكم. أي اشارة بوجوب التزام حكم الأصل 
و« الاذعان» هذا الحكم. حسب عبارة العْرَاي: اذعانا يلغي مسوك ة اللاحق وبلحقه 
بأولوية السابق ‏ الأصل'". ليس الحكم الشرعي قائياً على تثبيت استدلالية أو ارتباطية 
حقيقية. بل على حكم الشرع (أي القائل بالشرع) هذه العلاقة, أي أن 5 ابشرعي 
عادة صياعه لوقائع الحياة الممردة من ضمن ضروريات خطاب الشرع بحيث * نتحول من كونها 
وقائع طبيعية أو اجتماعية وتاريخية إلى مجال الوقائع الشرعية””". إن تحول الوفائع من التجربة 
الى الشرع شأن ممائل لتحول الأسماء عن ا إلى المجاز. فالأسماء هي لغوية وعرفية 
وشرعية” .27‏ أي أن للكلات معاني اصطلاحية حسب عبارة اليوم . وليست علل الأقيسة 
الفقهية مسببة للأحكامء إلا على سبيل المجازء فإن «الحكم الشرعي ليس هو نفس الوصف المحكوم 
عليه بالسبيية؛ بل حكم الشرع عليه بالسسببية02776 ولذلك فإن وجوب الأحكام ليس متأتيا عن 
الأسياب الشرعية بذاتهاء بل هو قائم على إيجاب الشارع : «وإنما وضعت [الأسباب] در 
على ال ميعاد لما كان الايجاب غيباء فنسب الوجوب إلى الأسباب الموضوعة وئبت الوجوب 00 
لا اختيارً للعبد فيه»؛ فلا يعرف السبب لتعلق السببية الفعلية به بل لنسبة الحكم اليوة؟؟') , 

على ذلك: فليست العلة الشرعية موجية للحكم بنفسهاء ٠‏ بل يجعل صاحب الشرع الوجوب 
ها: لا حرمة في الخمر قبل تحريمها من الشارع . وليس نمحصين الفروج والحفاظ على الأنساب 
علتين شرعيتين لتحريم الزنا فهما كانا موجودين قبل ورود الشريعة"”. إن الدلالة الفقهية 
على الأحكام, إذن. دلالة سلطة. أي حكم غيب لا مسوغات بيّنة له عدا الأمريى فعل 
عكس النظرية الاعتزالية الى رأت في الأحكام أمور| تجارى الطبائع. ولا تخالفهاء. لأن الله 
دؤوب على وضع الأصلح والأفض| ” “200 وقد أجمع فمقهاء السنة على أن الحكم الشرعي 


)١14(‏ أبو حامد محمد بن محمد الغزاليء حك النظر في المنطق. باعشاء بدر الدين التعساني الحلبي 
ومصطفى القباني الدمشقي (القاهرة: المطبعة الأدبية. [د.ت.]). ص ”. وبهاء الدين عبد الله بن 
عبد الرحمن بن عقيل. كتاب الحدل على طريقة الققهاء. نحقيق جورج مقدسي. في : 

. .م ,(1967) 80.20 ,0716:1265 ك5ع4نااة ل عبان م 

)١18(‏ سيف الدين أ, بوالحسن على الأمدي. الإحكام في أصول الأحكام (القاهرة: [د.ن.]ء 
5514١)ءج‏ ١ء‏ صس اث وعيد اللةا رخ عمررين مد رين بعل الفيراتق: ناصر الدين البيضاوي. ٠‏ منهاج 
الوصول الى علم الأصول «القاهرة: [د. ن.]. 1757). ص 78. 

)١15(‏ أبو حامد محمد بن محمد الغزالي؛ المستصفى من علم الأصول. * مج (القاهرة: [د.ن.]ء 
5)ء. ج ١ء‏ ص 7575 وما بعدهاء والبزدوي. كنز الوصول. على هامش: عبد العزيز البخاري. كشف 
الأسرار (القسطنطينية : مكتبة الصنايع . .)١7017‏ صن .1١14‏ 

(110) الآمدي. الإحكام في أصول الأحكام. ج .١‏ ص 187 . 

)١114(‏ اليزدوي., المصدر نفسه. ص .5371١‏ و577", 

)١179(‏ ابن عقيل. كتاب الحدل على طريقة الفقهاء. الفقرة 7 ؛ ابن رشد (الحد). المقدمات الممهدات 
لبيان ما اقتضته رسو المدونة من الأحكام الشرعيات والتحصيلات المحكبات الشرعيات لأمهات مسائل 
المدذكلات. ص 77 . وأ بو الفتح عثمان بن جني. الخصائص في فلسفة اللغة العربية. نحقيق محمد على النجار. 
؟جء. ط ؟ (القاهرة: دار الكتب المصرية. .)1١967-19461‏ ج .١‏ ص 5٠‏ 601. 

)17١(‏ أبو الحسين محمد بن علي الطيب البصري, ل نحقيق محمد حميد الله ع 


رةه 


وخطاب الشرع وليس وصفا للفعل ولا حسن ولا قبح ولا مدخل للعقل فيه ولا حكم قبل ورود الشرع)7”"؟, 
فليست العقول مستقلة بمصالح الدنيا ولا بمصالح الآخرة. بل موقوفة على هذه المعرفة من 
قبل الله""'. والشريعة نفسها هي السبيل إلى استقراء كونها موضوعة لمصالح العباد”"" . 
وليس هناك على كل حال أي سيب معقول يربط بين فرض الصلاة والأوقات المعينة لماء ولا 
بين الرجم بذاته والزناء ى) ليس من الواضح سبب ترتيب مناسك الحج . ولا عدد الصلوات 
المفروضة يومياء ولا مسوغات تشريعات الطلاق””"". لا تخرج نظرية المصالح المرسلة. ذات 
الأصول المعتزلية والتاريخ الذي مر بالغزالي ثم بابن رشد وأخيرا بالشاطبي. عن هذه 
الحدود. فهي توسع من نطاق الفقه باستيعاها الجدة في إطاره وفي مفهوم الكليات الخمس. 
دون أن تمكن نفسها من نسخ ما سبق من تشريعات قرآنية وغيرها؛ فنراها ملتبسة تراوح بين 
مفهوم للقانون الطبيعي القابل للتحول. واعتاد سلطة غيبية سبق أن قررت الجملة الأساسية 

من الأحكام غير المتغيرة. كانت الامارة على الحكم في القياس بذلك صلة وصل بين أصل 
قائم شرعاء وفرع يؤثر فيه الأآصل عن بعد. ولا سبيل للتأثر عن بعد على هذه الصورة الا في 
إطار مفهوم سحري الك 00 بقيام السلطة الكارزماتية المؤثرة ‏ أي الفقهاء على 
إجراء الأثر السحرى هذا. 


كان المقهى. إدن. «العلم [بالأحكام الشرعية] أو العلم بالعمل ها بناء على الإدراك 
القطعى وإن كانت ظنية في نفسها:»*”'. كان الفمقه كالحديث. شاأنا تخد مضامينه 
(الأحكام. الأخبار) على أنبا صحيحة وموجبة للتصديق والعمل دون أن يكون هذا الإيجاب 
صفة الإطلاق أو الحكم المعرفي. وهذا ما يؤدي بنا إلى سحب التحليل الذي أجريناه على 
الحديث إلى مجال الفقه عموماً. ففى غياب التعليل الفعلى فى الفقه. أي ما أطلق عليه الفقه 
الروماني عبارة *نيه! 0ن كما في غياب التاريخ الفعلٍ في مجال الحديث. إشارة إلى أن 
تارضحه . 5 ربط فروعه بأصوله. أمر لااحى على ثبات الفروع أحكاما مفردة. فقد كانت 
الفروع أحكاما مندرجة في سياق خيرات تاريخية مختلفة التأمت في النهاية في مدارس فقهية 
كالأوزاعية والظاهرية والحريرية التى انقرضت كلهاء. والحنفية والشافعية والمالكية. ثم الحنبلية 
في وقت متأخر. وجاء علم أصول الفقه متأخرا على فروعه ليضفي عليها التكامل وليستكمل 


[واخرون] (دمشى : المعهد العلمي الفرنبيى للدراسات العررية. .)١458‏ ص لالا١‏ - .١9/4‏ وأبواسحق 
ابراهيم بن موسى الشاطبي . الموافقات في أصول الأحكام. نحقيق محمد مثير (القاهرة: [د.ن.]., ١18١)غ,‏ 
ا ص .١15 - 53١‏ 

)١1/١(‏ الغزالي. المستصفى من علم الأصول. ج .١‏ ص ١‏ وقارن ص 55 وما بعدها. 

)١971(‏ أبو اسحق ابراهيم بن مومى الشاطبي. الاعتصام. محقيق محمد رشيد رضا (القاهرة: [د.دن.]» 
03١‏ ج ١اء‏ ص .1١‏ 

(175) الشاطبي . الموافقات في أصول الأحكام. ج ؟. ص ” -1. 

(104) الغزالي. المستصفى من علم الأصول. ج .١‏ ص 47.ء وابن جني, الخصائص في فلسفة اللفة 
العر بية. ح .١‏ ص ممع . 

(ه/ا١)‏ الأمدي . الإحكام في أصول الأحكام. ج .١‏ ص 7. 
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تعليلها الفقهي : فليس علم أصول الفقه منهاجاً للمارسة الفقهية بقدر ما هو ابستيمولوجيا 
نظرية للفقه. ولا يبدو أن التطورات المتأخرة لفروع الفقه استوعبت في كتب الأصول التي 
اهتمت بتعليل ما مضى من فروع0" ولا هي اعتمدت في استنباط الفروع الجديدة الا في 
-حدود ضيقة . فقام ميدع ا يا ين ار التي قسررت بسبب 
فاعليات اجتماعية وسياسية شتى. وقامت دلاله الأصل عل المرع دلالة أ عر مسار عل واقع 
الأمر.ء واستنساب الواحد والآخر استنسابا مفتعلا. فإن ما كان هاما في الأمر لم يكن مضمون 
العلاقة من الأصل والفرع. بل الزام الدلالة.» أي قول السلطة التي تلزم الأصل بالدلالة عل 
الفرع. وما السلطة الملزمة إلا السلطة القائمة على تثبيت هذا الالتزام. أي السلطة الدينية - 
القانونية المؤسسة . 

قامت الشريعة نظرياء إذن؛ على ربط الفروع المستجدة بأصول منتحلة لهاء ولذا كان 

من الممكن استخدام جملة الأصول - القران والحديث والاجصاع والقياس ‏ للتوصل إلى 

اجتهادات مغايرة. يزكي تغايرها واختلافها وحتى تناقضها بوعي اللايقين المعرفني الذي تستند 
إليه الأحكام . على الرغم من إلزامها ووجوب العمل بها. سين أو 
إن المصيب واحد ولكن للمخطىء ادا من الله والإشارة طبعاء إلى الاجتهاد في الفقه 
القائم على غلبة الظن. ويشير اللايقين هذاء كما يشير الاختلاف. إلى أن الوحدة التي 
تضفيها الأصول على الشريعة ليست وحدة عملية ولا الوحدة المطابقة لواقم الأمور. بل هي 
وحدة اسمية تتعالى على تمايزات التاريخ والواقع لتضغىي عليه وعحدة ايديولوجية تؤخد عبارة 
الشريعة علمأ على سويتها. 

قبل اختتام هذا الفصل بالنظر إلى هذه القضية البالغة الأهمية ‏ توحيد لحت 
الايديولوجية علينا النظر إلى واقع الممارسة الفقهية حتى نرصد عن كثب علاقة الشريعه 
بوقائعها المستجدة بعد أن نظرنا في ا بأصوهاء ووجدنا أنها غير متجانسة بموجب 
التاريخ . بل انها مفترضة ومفروضة على التاريخ الذي لم تكن بأي شكل من الأشكال مؤداه 
التلقائي. بل هى اصطنعت اصطناعا ايديولوجيا انمخذ صورة العلم واعتاش على المؤسسة 
الدينية ‏ القانونية» كما اعتاشت هذه المؤسسة عليه. لذا كانت المذاهب الأربعة التي بقيت 
والتي امتصت ما قبلها من مأثور فقهي مذاهب يعترف بعضها ببعض 

لقد تناول كثير من الفقهاء تعارض الأدلة الشرعية. وتوصلوا إلى القول انه إن استحال 
الجمع بين دليلين لتناقضهماء فإما ارتبطا بالنسخ. وإما يتوسل إلى حكم من دليل آخرء أو 

صير إلى العمل بماشاء القاصي'"". وعلى ذلك اتَسَمْتٌ الكثير من كتب الأحكام, 
ك الأحكام الللطانية لللاوردي. باحتوائها على تأويلات شتى للأصول, دون ابداء الرأي 


(5/ا١)‏ قارد : ,151201164 اهنال «, 13 ألاكنات؟ اأمكل أع عناوزل تناز عناوتعمل» .قنقطعطت علأتهات 
أنه فرعا +«7لع0105) لقطتاز[ أه عن عط كدل/لا» رووالدط! .8 اعوللا لمق ,16-17.مم ,(1965) 50.23 
.19.م ,(1984) 30.16 ,عءأهلاا3 اكوط ع1أ11:44! إزه لعنرننان ل 


(177) الغزالي» المستصفى من علم الأصول., ج ؟. ص .١41١ ١4‏ 
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القاطع . متيحة بذلك أمام أصحاب الأمر فرصة الاختيار. بل فرصة الاجتهاد المطلق*'', 
ومع أن الاختلاف الفقهي أمر يُردٌ من قبل الفقهاء إلى الاجتهادات المختلفة حول المصادر 
نفسها. فإل الاصح المول بأن المدارس الفقهية تشكل مأثورات فقهية مختلفة. ولو أصرت 
على وحدة المنشأ النصئ”*"". المهم في الأمر أن الأحكام الفقهية ليست في نيانة المطافب انكام 
جارية موحب الديق. أو يموجب الشرع بمعنى عام. بل بموجب الأحكام الشرعية التي ينتجها 
الفقه. فإن الأمور التي تعد آثاما فق الدون ليست حرمة في الفقه. خضوضا في مجال المعاملاات 
التعاقدية. فالا ثم أمر مكروه. ولكنه ليس عر اما وعلى ذلك يمكن التعامل به”*'2)2 وتشير 
الدراسة المتأنية للفقه الحنفي إلى أن المسؤولية القانونية شىء متتايز غاما عن المسؤولية الدينية . 
وأن الأحكام الشرعية لا تتناول أمور الدينء وأن العقائد والأخلاق ليست من مواضيع 
الأحكام الفقهية. فالأحكام الفقهية أحكام فنية تتناول أميورا حياتية انتقلت إلى حال 
الاصطلا ح الفقهي لت فيه في موضوعية خاصة بعلم الفقهى هي موصوعية افترقت من 
لم2 الدينية والأخلاقية التى يتناوها الافتاء دون القضاء'" . 


ليس غريبا . زانكال كذلك» أن يصار إلى وصف الفقه في وجوده العمل على أنه ينسم 
يواقعية مع ا بالتراث» وأنه يتضمن تعددية عملية تمسك من حدتما اعتبارات الحق 
والاستحساكء وأنه يتشكل عمليا 1 من نوازل وحلول مفردة لمسائل مفردة. يغلب على 
تطيقها الماجين العمل ين يرد ب الله القانونية عن القاعدة إلى تطبيق 
القاغلة6. جاء ,هد الوصسن + بالا شارة إل المازية الفقهية الخرية فى الأردعييات من هذا 
القرن» ولكنبا تبدو منطبقة على الممارسة الفقهية التامة في المشرق حتى عهد الإصلاحات 
العثانية في القرن التاسع عشر, كى) تبدو مدونات الفقه المغربية محافظة على طابعها الواقعي ‏ 
قيامها على النوازل والفتاوى والعمل ‏ الذي كان لما قبل أن يفرض علم أصول الفقه أبوابه 
ومسائله على الفقه العمل . كان تطور أصول الفقه في المغرب ضعيفا على العموم, ولم يكن 
للمالكية أصولى فعلى قبل أبي الوليد الباجي المتوق عام ."57١8١‏ ولا شك في أن هذا 


(1) الماوردي. الأحكام السلطانية والولايات الدينية. ص 55 -37. 
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لمة .271-273.مم .(1988) 50.285 ,كمماذا حعلق ناعللا 16( «راطعع]ا معاعئتمحانا! دز (لسصعاسط) عمسم 
277-279 
(كذ1ا) .للا عغهقطمآ) عدااة وماج عنانو ةلاز ع1/104ت171 0]) الاى 2552 .عناوع8 5علاوعول 
.1ه .21-22.صم .(1944 ,رعناوعرماع. 1 
(18) انظر: -اعقطف لهة ,209-211.مم ,كعءزاءنء30 عنمه!دا 20 العامة 7 عتطوعق4ق ,طأعومجه-اذم 
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الطابع المتحول يوميا لواقع الفقه هو السمة التي وسمته في أنحاء الوطن العربي كافة. فلا 
يعقل أن يصار إلى الاستمرار في الاعتهاد على نظام فقهي فقد فاعليته بفقدان المقدرة على 
مجاراة تحولات المجتمع. كان للأسس غير الأصولية في الفقه. كالممصالح والعادة 
والاستحسان. مجال كبير. ومن المؤكد أن دراسة للحجم المقارن للفقه الأصولى وغير الأصولي 
أمر سيكون ذا فائدة كبيرة هذا الصدد. فالاستحسان والرخصة من باب التحسينات أو 
-_” المضافة على كليات الشريعة القائمة. في تحليل الشاطبي المستند إلى الغرالي. عل 
لمصالح (حفظ النفس والدين والنسل والعقل والمال)**'. ان فى هذا التنظه فكوا كبيرا من 

0 التارخية والعملية. فهو مقابل إدراكي لواقع المياسة الفقهية التي ما عرفت الكل 
ولا يمكنها أن تعرف الكلل. ما سر امات بي البشر. ولذا جاء هذا التنظر عند 
الشاطبي تأكيدا على العوائد باعتبارها مصالح يمكن مثلها 8 إطار شرع أصولى يستصلح هذه 
المصالح استصلاحاً نظرياة “ار ولك كان الاسشحيان كان صعب الرد إلى أصول شرعية 
لأنه - في صيغته الحنفية ماحد فك رد الحاس والاحه يعر اود لاس ولك كان 
الاستحسان ذلك خانا لم يستسغه فقهاء الشافعية وتردد حوله فقهاء الحنبلية. إلا أن هؤلاء ل 
يجدوا بدا من استخدامه في واقع الأمر دون الإشارة إلى اسمه ولا إلى اسم الفئة الأكبر من 
الفاعليات الفقهية التي ينتمي إليهاء وهي الاستصلاح. 

تجد الترجمة العينية لهذا الأمر على سبيل المثال في كلام الشاطبي على القرض. فمع أن 
افرااض الدرهم بدرهم لأجل ربا لكنه ريا مباح لما فيه من التوسعة على على المحتاجين. يموحب 
دليل شرعي هو الأخذ بمصلحة جزرئية في مقابل دليل كلي يعارضها”*” '. وتندرج حيل الفقه 
ضمن الإطار نفسه. فترى الشاطبي مثلا يبطلها ان كانت مناقضة لأصل شرعى أو لمصلحة 
شرعية» ويسمح بها ان لم تناقض هذين الأمرين. كبيع الأجل””''. وهو أمر عليه خلاف 
كبير ولو درج الناس على محريمه. وقد وافق هذا الموقف مواقف العمليين الآخرين من 
الفقهاء. الذين لم يحرموا الحيل تحريما تاما. بل قصروا الحيل المباحة على ما يؤدي إلى مقاصد 
مشروعة بطرق مشروعة دون التحايل السفسطائي دكا اهيا السرخي كبير فقهاء ء الحنقية. 
فهو اعتير في نص سفسطائي أن كل المعاملاات متصقة ة بالتحايل . مسع استكراه الاحتيال إلى 
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إبطال حق الغيرء وتفضيل الحيلة على الكذب”"". لا شك في أن ما قاله السرخسي يوافق 
أكبر التوافق مع متطلبات الارستقراطية التجارية الخراسانية التي كانت نشاطاتبها المالية 
والتجارية اطار صياغة الكثير من فقّه المعامللات ا حنفي . وهو الفقه القائم على واقعية نجارية 
كبيرة» وعلى تسهيل المعاملات التجارية بحرية مالية وضريبية كبيرة» وبتشديد على تسهيل 
الربح . . وتدل المعطيات التاريخية على أن صياغة الفقه التجاري الحنفي قامت على أساس من 
الإبقاء على الأوضاع القانوئية الخراسانية المتعلقة بالتجارة . وأن التحويل الذي تعرضت له 
هذه القوانين عندما أسلمت وأصبحت فقهاء كان تحويلا هامشياء وكانت الصياغة الحنفية 
لهذا القانون الشكل الأسمى لكل قانون تجاري في العصور الوسطى . بل قام مفهوم الذمة 
القانونية في الفقه الحنفي عونا - أي الشخصية القانونية - على أساس قابلية الملكية. أو 
دمحل التصرف. . . لالتزام الحقوق)”" , وتاما كا قام الفقه التجاري الحنفي على متطلبات 
الدنياء ذكرنا سابقاً أن التشريع القرآني للمواريث قام عل هده الأمسن أنفنا, وتريتا درابة 
حديئة كبيرة الدقة والتفصيل كيف تحول فقه الضريية الزراعية الحنفي في العصرين المملوكي 
والعثماني تحولات كبيرة”*2. بفعل التحول التاريخي والاقتصادي الذي شارك العالم تحولاته 
الى ابتدأت في القرن الخامس عشر. 
خلاصة القول. إن فقه المعامللات هو قانون فعلا وشرع اما وفاعلية قضائية مدنية 
فى الأساس والمال. دينية في الإعلان والصيغة الخارجية العامة. وليس الشرع إلا من هذا 
الباب : فالحكم قائم بموجب الفقه. وما الشرع الا شعار ايديولوجي يدل على النظام وعل 
سوية الفقه. لم يكن القضاء مستغرقا كل الفاعلية القانونية في تواريخ الإسلام» بل كانت 
هناك فاعلية خارجة عن نطاقه هي المظالم؛ التى يصار فيها إلى الخروج «من ضيق الوجوب إلى 
سعة الجوازة29. فالمظالم مع أختها الصغرى - الحسبة مستقران على والرهبة المختصة بسلاطة 
السلطنة وقوة الصرامةع*"'' والمظالم ولاية جارية في معنى الحكم «بين الخصوم «بأحكام السياسة76""'. 


)١84١‏ الس رخسي . وكتاب الممسوطء. ؛ في ديل كتاب: محمد بن الحسن الشيباني. المخارج قِ الحيل. 
تحقيق جوزف شاخت (ليبزغ : هنريكس. .)١47”5١‏ ص قل م4 وع9-١4.‏ 
)١4١(‏ حول الاطار التاريخى والاقتصادي لفقه المضاربة والمقارضة وغيرهاء انظر دراسة : 
ع" :. ل.ل ,ممإععموط) 000 أمناعءنلء84 :أ ننه« غننه عأ أت :220 ,110691 .ل سقطوعطم 
70 ركوع2 لإأاون نازولا 
والنظر أيضا: مكسيم رودنسونل. لخ سلام وال رأسمالية. تر حمة نرزيه الحكيم (بيروت : دار الطليعة. 
4) الفصلان ” وة . بالنسية الى الذمة القانونية في الفقه الحنفى. انظر : 
0 2115ئنا 290 106أعقناط :36آ 2111 مد صل كامعرء خآ كناو تع ذاء به لهة 35أناع5» ,معكمقطهل ععطو8 


ا ع0 -ممعء1 350 ععصااء أوعوعط :مز «رلز أ مط اناف الع7طمع/لمن 1ه ععاعدرقطن) عأناموطم 
ممعاعد عاعععطعع: قا ع0 221160081 عتغخدعء ندل كممقغتلط :كضصدظ) تأعنزعهلة به عسوتتامط اء «جملاعم ,.كلء 


283-5.مم ,(1981 ,م110 
(؟151) رماع 1] 71 :110011م[) اترعغا 07:6 2ه 1 انها /[0 قرا 5147711[ ع2 1 , معكمهلاه1 ععطوظ 
.(1988 
(159) الماوردي. الاحكام السلطانية والولايات الديئية» ص 87. 
)١19:5(‏ أبو يعلى. الاحكام السلطائية. ص 1806 . 
)١505(‏ الفلقشندي, مآثر الانافة في معالم الخلافة. ج .١‏ ص 78 - 19. 


نل 


فالمظالم صرب من التقاصي العام الجاري يموحب المصالح غير المنضبطهة انضياطا مباشرا 
بالشريعة, ولو اتصلت مهأ معنى. بمعنى أنه من الواجب ألا نمالف هده تلك. واختصت بالأمور 
الي يراها أصحاب السلطان (أو أصحاب القضاء). كجرائم القعلى الي يتوقف القضساء 
الشرعي فيها على شكوى أ سرة المقتول. وكالتقاضي في الحاللاات التي يصعب فيها الاحتكام 
انطلاقاً من ضيق ما تبيحه الشريعة من أمور إجرائية كالحد من الأشخاص مقبولىي الشهادة 
وغير ذلك . و بص ' إلى ثقنين اجراءات المظالم خصوضا) 5 ما يتعلق بالضرائب والعقوبات 
إلا في القوانين التى أصدرها السلاطين العثانيون . 


أتمت الدولة العثمانية تكامل القوانين العرفية والمدنية مع الشرع. بإناطتها تطبيق القانون 
بالمحاكم الشرعية. وليس بمجالس المظالم كا كانت الحال في السابق. وني هذا إشارة إلى 
المنحى العقلاني الإداري البارز في نظم السلطنة العثيانية» وإلى استكمال الدولة العشانية إقامة 
وكنيسة» الدولة التي ابتدأ بانشائها السلاجقة والأيوبيون والماليك. وتوسيع مجال عملها. 
وإدخ اها في صلب العملية التشريعية السياسية. حيث كانت كل القوانين الصادرة عن 
سلاطين آل عثهان مزكاة من شيخ الإسلام وممهورة بخاتمه . ليس معلونا إلى أي مدى كان أثر 
شيخ الإسلام في نقض اقتراحات اللاطين كيراء ولكن المعلوم أن الخلافات قامت. وأن 
الغلبة ل تكن دائ| لرغبة السلطان”"". وبذلك فقد استكملت الدولة العثمانية ابتلاع مرافق 
الحياة العامة في إطار مؤسسة الشرع, بعد أن كانت في الدول الإملامية التي سبقتها فد 
توزعت على المحاكم الشرعية المستقلة في البداية ثم المرتبطة بالسلطان والخليفة. ثم التابعة 
لقاضى القضاة. كما توزعت على مجالس المظالم وبطش السلطان. وملاحقة المحتسب . 
واندمحت الفاعليات القائونية كلها فى إطار المحاكم الشرعية التى أشرفت عليها هيئة منظمة 
يرأسها شيخ الإسلام والقضاة الذين أرسلتهم الدولة إلى العواصم الأساسية ‏ القاهرة ودمشق 
والاسكندرية وحلب وغيرها ‏ ولو لم يكن لهذا الدمج الإداري حت راية الشريعة. تقنين لمادة 
القانون والفقه على صورة تشريعات مبوبة بالمعنى الحديث. فبقيت المحاكم مورّعة على 
المذاهب. ووجد المتقاضون في هذا منفعة كبيرة. فتيين لنا دراسة وثائق المحاكم الشرعية في 
القرن السابع عشر في القاهرة مثلاء أن النساء الطالبات الطلاق كن يفضلن التماس تي 
الحنبلي. لاتساع إمكانية تطليق المرأة الرجل في الفقه الحنبل عنه في الفقه الحنفي""'"'. و 
الدولة العثإنية في توحيد النظم القانونية وإدراجها ف سلك نظامي مستقل عن إدارة ا 
وجار على مقتضيات العدالة. وجعل القاضي مشرفا عاما عل حسن انتظام الأمور. ويبدو أن 
النجاح قد حالف الدولة في هذا الأمر خصوضنا في الفترة الأولى من استقرارها]*'". 
واستكمل العثانيون عقلانية دولتهم الإدارية البالغة في إدخال ما كان قد بقي خارج إطار 
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التقنين الإسلامي من نغلم ادارية مدينية. أي بلدية (نظم كانت مقننة في العهدين الروماني 
والبيرنطى ثم بقيت أعرافا مكرسة صمتت عنها الخريعة وبقيت خختارج نطاق النظام الرسمي 
العام''"') إلى اختصاصات نيابة المحاكم*”'". ولم يق خارج نطاق القانون العام العثماني إلا 
الأرياف. فمن المستبعد أن تكون سلطة جهاز شيخ الإسلام الاداري قد انتشرت في المناطق 
النائية .ما عدا الأطراف التي رابطت فيها الجيوش - فلم تكن للدولة العثهانية من القابلية 
على الإشراف اليومي والمركزية الإدارية المباشرة أكثر مما سمحت به سبل الاتصال في العالم 
(قبل الثورة الصناعية. كانت الطرق وخطوط التلغراف أول اجراءات تحديث الدولة العثانية 
في القرن التاسع عشر). فلا شك أن البوادي استمرت تحت السلطة التامة لأعرافها ورؤساء 
العرب فيهاء. حتى في شؤون الأحوال الشخصية التى نافت ماهومتعارف عليه بين 
المسلمين"”2. وبقيت المناطق الجبلية تحت سلطة كبرائها وأعيانها مثل «أمراء الوديان» في 
الاناضوك والمقاطعجية في جبل لبنان الذين قضوا في كل الأمور عدا الأحوال الشخصية التي 
قضت الأعراف الكنسية إناطة أمورها برجال الدين”'". ولكن. في حدودٍ الإأمكانات التقنية 
في تلك العصور, كانت اليئة الدينية ‏ القانونية؛ الممثلة بالقضاء. والممثلة للشريعة. هي 
الهيئة التي ال إليها الاإمساك بمفاعيل م العام , وجعلت عَلا عليه. فكان القاضى . 0 
صاحب الوظيفة الذى أنيطت به مهمة تسلم فرمانات عزل الولاة العثانيين وتنصيبهم. ونقل 
السلطة من الواحد إلى الآخر”””. فكان نمثل الشريعة عل استمرارية الدولة والنظام - كا 
سبق أن رأينر بالنسبة إلى الخليفة في العصر العباسى المتآخحر ‏ كما مثل القاضى النظام بتطبيقه 
ري واوا في إطار نظام القضاء الشرعى عى الذي ورث كارزماتية الخلافة . 


يتضح فاسنه أن الشريعة الإسلامية كنظام فانونني وجهاز رمزي تت قِ أواخر 
التواريخ الإسلامية. وديا قْ الدولة العثانية بشكلها الناضج . وليس ف بداية 0-5 
كما يمكننا أن نستنتج أن الشريعة كانت امارة على النظام لسري شكل عام واننا جذة 
الصفة أخذت تستغلق في جوفها وقائع التاريخ » فقد وجدنا أن بدايات ما سمى في ما بعد 
بالشريعة . كالتشريعات المرانية الخاصة بالاارث. جاءت نتيجة تاريخ معبن. لم حاءت 
المدارس الفقهية تقنينات إدارية ومؤسساتية للأثورات قانونية.» جديدة ومتجددة» لمناطق كثيرة 
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من دار اي من مأثور عرافي اعم حتفيا ايبارا" ف وماثور مديني م قيروانن 3 
وت 3 التراث . 55 ونزعت عنه صفته المدنّة 5 9 قِ إطار علم ادل 6 
الذي أوجد له صلات منطقية وغير منطقية. فعلية أو موهومة, بالأصول النصية (الكتاب 
والسئة). م الأصول الاجتماعية والسياسية المرفوعة إلى مصاف القداسة (الإجماع والقياس) . 
فكان أن 71 الإسلام عن محيطه الاجتماعي والقانوني أمورا امتصهاء واطلق عليها الصفة 
الدينبة . عندما وسمها شريعة. وأسماها إسلامية , 


لن يغيب عن ذهن اللبيب أن هذه الأمور تمت عندما أخذ المسلمون في العراق والشام 
في الاستقرار كأكثرية حاسمة ‏ فلم تصل نسبة المسلمين فيهها إلى أكثر من 0٠‏ بالمئة في العام 
4 وكانت مصر أبطأ من العراق والشام في الانتقال إلى الإسلام (وكانت إيران 
الأسرع)”“"''. وعندما برز الإسلام السنيى كصورة متميزة للإسلام عن أصناف الشيعة الإمامية 
الي .تبلورت بدورها قُِ الفتره نمسها دأئ المرن العاشر والقرن الحاديى عشر ‏ برز ز الاإسلام 
البق (تمشلا شيل انتيواوي ا في يوتوبية الحنابلة.» في بغداد بم قُ دمشق) مترافقا 0 
رعاية السلا حمة وخلفائهم كنيسة إسلامية متمثلة في المذاهب الأربعة والسبعدية وتيا 6 
المدارس. ولا لم يكن الاإسلام. بوصفه إشارة عامة على سوية ة النظام العام. قد وفق 0 
امتصاص كل ما كان في دياره من أعراف. ترافقت هذه مع مؤسستي المظالم ويد 
(ولكليها مقابلات بيزنطيهة. فكان صاحب السوق يدعى 2)080140017105 ثم جرى تقنين 
المحتوى القانوني والإجراء الإداري للائنين ني إطار مؤسسة الشريعة مع بجيء الدولة العشمانية 
وتجذرها. جاءت الشريعة. إذنء. بمعناها المتكامل والشامل الذي أخذته في الدولة العثمانية. 
استكنافاً بعد انقطاع طويل زواج الدين والحكم الذي ساد في بيزنطية في شخصية قيصرية - 
بابوية» وتمايز قي الدولة العثمانية إلى السلطان وشيخ الوسلام” "وفكانت الشيعة عاعا 1 
وجده الإسلام من مؤسسات ومجتمعات ذات جذور وأبعاد تاريخية عميقة في الديار التي 
افتتحهاء ولما استجد على هذه المجتمعات التى تسمت بالإسلامية من قوانين جارت تحولات 


)5 8 ليا تتوافر حَجّ الآن إليه دراسة تفصيلية واحجدة لتشاعل الإسلام ومطه الكلي (الاجتياعي والقانون 

والديني والثقاقي والسياسي والاقتصادي) قِ الفترة الميكرة. وهي الدراسة الممتازة التالية : 
1ل5قع بالطلا وماأععمء2 :.1. الآ ,ممواأععمصمظ) ادعسودصمه «رءأكعدط ع «عارق ومع[ , زممعولة اعدحاءزلى 
.(1984 .ووممم 
(ه-١"5)‏ ,عع ل7تطصهه) ممنرء2 أمبعالءا! عط اا ارماك[ 10 اموأكرعنددم) ,أعزااس8 .لا لرقطعنع 
82019 ,17 ,15 ركت.5ع7 ,(1979 ,كوعء2 رزاتورعتتزدنآ لردنم ع1 :. كود الل ' 
)]5١5(‏ نوافق قِ الرأي ماحاءت به خالدة أديب» وريرة التربية ف عهد أناتورك. سن أن المحضارة 

الذي أدى إلى الاستنتاج نقسيه , 

باع ل1) اداع !07) اما 210 كمع نارهط نررعءهغ] إن معلا زعااجها 1 ى ٠بو‏ هلالا ووعهم برمعام7 ,طذلط علزاجآ1] 
]33-34 لنة ,30.مم .(1930 ركوع:2 لإازووعء لونلا عاقلا :.موه0) ,ومح لز 
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افتصادياتها ومجتمعاتها ونظمها السلطوية. بل يمكننا القول انه لولم تنجح الجيوش الاسلامية 

في اجتياح الشام وإيران؛ لقامت على الأرجح التطورات الحقوقية نفسها فيهماء ولتسمث 
مسيحية وزرادشتية. جاءت الشريعة تعبيرا عن صياغة أمور العالم بلغة الشرع وتسميتها مها؛ 
كانت تلك الصياغة أولا. كها أسلفناء ربطا للأحكام بأنساب تصلها ببدايات الإسلام» ثم 
أضحت نتاحا لأصول المقه العلم الذي قام عنذمااربطت الأحكام ‏ هفردة ومجتمعة 
بالضرورة الميتا ‏ قانونية للإسلام السني الناهض باسم الشريعة. والذي ارتكز أيديولوجياً على 
إضفاء مسحة من القداسة على قوانين وأعراف قديمة ومتجددة ومستأنفة . فأصبحت الشريعة 
عنوانا عاما على النظام العالم وعليا على استمرار انتظامه في الحياتين العامة والخاصة, تماماً كما 
استخدمت حضارات أخرى عناوين أخرى عامة للدلالة على النظام وانتظام أمور الدنيا 
الاجتياعية : 201805 عند الاغريق 0131503 عند المراهمة . 


ليس تعدد التشريعات التي نحويها البشرية - بل تناقضها ‏ دليلا على مرونة الشريعة. 
إذن: فهي ليست بالكائن المتعين ذي الأبعاد البينة والقابلة للشد والتطويع والتشكيل. بل 
هي حاوية فضفاضة لا يوحدها إلا اسمهاء. فلا يمكن توحيد أمكنة وأزمنة وتواريخ 
وتشريعات بالغة التباين إلا توحيدا إسميا. إن الشريعة تستوعب. وتسمّي. هي عنوان. 
وأمارة وعلم. لا تتكون أصالة إلا من حملة بالغة المحدودية من التشريعات هذا إذا أحذنا 
بصحة الرواية التقليدية حول تاريخ القران وتدويله وحمعه ‏ ولكنها تحتوى على ما هو متها 
انما . لايتم هذا الاتكار للتراث إلا بشعل هيئة إدارية قادرة على تقرير هذا الأمرء والعمل 
على الاستمرار المؤسسي والتارخي والفكري فذا التفرير. وليست هذه اللهيئة شيئا إل السلطة 
الكنسية المصفحة بسلطان اللدوله القاهرة. اللطة الناهضه بدورها باسم الشريعة. وما 
النبوض بأسم الشريعة إلا قيأم على علامة دالة على القداسة. واستقاء للقداسة من هذه 
العلامة . 


إن الشريعة. على دلك. حملة تشريعات مفردة نابعة من المجتمع والتاريخ . وهي على 
ذلك دائمة التحوّل والتغير. وما الثبات إلا علم على رمزيتها: فهى تتطلب الاكتمال والاكتفاء 
والانغلاق حتى تكون قادرة على تثبيت ادعائها الأولوية المرجعية على محتواها. لم يكن هناك في 
واقع التاريخ إغلاق لباب الاجتهاد"”". فليس إغلاق باتٍ الاجتهاد إلا أسطورة تندرج في 
دعوى الاكتمال. وتتزامن مع تأصيل الفقه الذي تناولناه في ما سبق . فالشريعة ملتهم تواريخ 
نبمء تصنع الإسلام من التاريخ. وتحول التاريخ إلى تاريخ الإسلام. وتجعل أمور العالم 
أشساء من ذاتهاء حاملة اسمها الإسلامى ؛ وهذا الالتهام العم للتاريخ والماسح خصوصيات 
تعدده وتمايزاته سمة لكل سلطة قائمة باسم عالمية تؤخذ علما على مرجعيتها التى تنحو إلى 
لمركزية على صعيد العقيدة والقانون, كالإسلام والغرب الحديث. فكما أن الغرب لا يرى في 
التاريخ السابق عليه إلا ما قبل تاريخه والممهد له. الأمر الذي يجعل الخطاب الإسلامي بمركز 
التاريخ حول سلسلة النسب التي يراها لنفسه وحده. في الحالتين. يؤدي هذا الوضع إلى 


أفحقثة 2 3551م « 105807 ) 1101320 01 031) ع١‏ 5ة/خا» . ندألد1] 
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خطاب قراءة تارمحية ‏ وإ خطاب إتنولوجي يجعل من صاحب المركز ذا أوصاف سوية» ومن 
الشعوب الأخرى كهوا عنييية وناقضة. كيا في الاستشر شراق الحديث» وفي ما يمكن أن نسميه 
الاستشراق العربي ‏ الإسلامي*"". تضافر هذا المنحى مع اتجاه قوي نحو المركزية على 

صعيد الاقتصاد التجاري ثم الامبريالي بالنسبة إلى أوروباء والاقنصاد التجاري القائم على 
0-0 ء فوائض قيمة كبيرة من التجارة الخارجية بعيدة المدى في تاريخ امبراطورية الإسلام 
الموحدة. ثم دار الإسلام 7 ايا لم يكن هذا المنحى للإسلام مكنا لولا أنه قام على 
دعائم مادية قوية: أسمها تقنية للسلطة الايديولوجية قائمة على بنية تحتية للمواصلات المادية. 
والمعنوية (الثقافية المكتوبة) التى جعلت من بغداد. ثم من القاهرة واستنبول عواصم عالمية. 
والني وخدت منطقة متنامية الأطراف في عصر الإسلام الذهبي عن طريق شبكة من الصلات 
التجارية الممتدة من الصين حتى أطراف شهال أوروبا*”“. قام هذا التوحيد. كا قلناء. على 
أساس حملة من التقنيات السلطوية الايديولوجية والاقتصادية وغيرها التى خخلفهاالرومان 
(وبيزنطية مرحلتهم الأخيرة) والفرس في ما أصبح بعد ذلك ديار الإسلام”. وكان ان 
استنسخت هذه التقنيات على الامتدادين الآفقى ‏ من المركز إلى الأطيراف - والعمودي - ف 
الخلافة أو السلطنة الى المنتوى الاو ندع السلطة, 'وكاة إن لشت بواعيد انتاجها من قبل 
فئة ذات دور أساسى في فى انتماء العالمية هذاء هى فئة العلماء ء التي تحولت كما رأينا الى كسية 
دولة. وكان سبيل هذا الانتاج والاستنساخ للسلطة الايديولوجية مفهوم الشريعة القائم على 
ثقافة الفقهاء واللعة العربية التى ل تكن اللغة المحكية في كل أجزاء دار الإسلام. إن دعوى 
الاكتمال الملصق بالشريعة ليس إلا دور السلطان في خطاب الشرر يعة. ذلك أن النسظرة 
الخرعة للها فرق فيه امياعا لسبورة هن الشريعة. تماماً كا في مفهوم السلطة الذي 
تناولناه في ما سيق في هذا الفصل الذي لا يرى في علاقة السلطان (خليفة كان أم ملكا) 
دغيره وبرعيته إلا علاقة اكتال نام بنقص . فى] نجد ف الوأاحد افتراسا سلطويا تاما للإرادات 
وللمجتمع من قبل إرادة واحدة. نجد في الأخر النهانا سلطويا كان للعقول من قبل عقل 
مطلق القيمة. هو عقل الشريعة. أي سلطة القول باسم الشريعة؛. والسلطة عل تداول 
الأشياء المقدسة في المجتمع . 


تدل الشريعة التي يصار إلى القيام السيامي والايديولوجي والأخخصلاقي باسمها على 


أ وعرير العظمة . العرب والرايرة (لندن: رياص الريس للشر. ,.)١15‏ 

)5١9(‏ لوصف بارعء. انظر: 
لسه لمسصهلله1! طضملط , وعمدعمك ففمل نزط لع)ئد أكته ا ,داكا زه مع م معلاو ع7 ,لعقغطصسما ععتسذكلا 
لونلا سملا لإمائمتدمه ) عمسمتطختلطن لسصملاأه1!ظ! طامملظ مهملع إقعصف) 01.2؟ زكمه كد اكصه؟1 أوباءتلءلة 
(1975 ,وعااعواع موعأرعمم 


. أن فكرة هله التقنيات وأوصافها مسعقاة بو‎ )51١١ 
رككت21 إالوق17لانا عمل عاسمن) :.كمهكظا رععلتتطمهت ) ععبورن2 أوتعو3 زه دمعريدوذ 716 رممةكل1 اعوطء 1ن‎ 
.1986(, 701.1: 4 بأألظة 10.كجهتك ,1760 .2آ.ك 0غ ه111 انأاجء8 ©11[! رمعل «عسروظ إن بحروزكة8‎ 
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أصول. وتماهي ما بين الآن القائم والأصل. بإرجاع الأول إلى الثاني؛ وبجعله مذعنا له كا 
في القياس الفقهي الذي يذدعن فيه الفرع للأصل . إن الشريعة دلالة أصالة» وعلم على 
استمرار سوية. وعنافا كا كانت العلة الفقهية أمارة درج حالاات خاصة قُِ عموم مفرص . 
كانت الشريعة. بتسميتها الأمور اسلامية. العنصر الأساسي في نظام تصنيفي ثقافي وحضاري 
يدرج أمور الدنيا في اسار سوية معينة اسمها الإسلام» أو يخرج الأمور عن هذه السوية. لا 
شك أن التصنيف والفصل بين الداخل والخارج وإقامة الامارات المسمية للأشياء والمعرفة 
للأشياء والمعرفة للانتماء: هي العمليات الأساسية في كل فاعلية ايديولوجية؛ كما تدلنا 
مكتسبات الانثروبولوجيا وعلم الاشارة الحديثين""'. تكون التسمية الإسلامية الشرعية إذن 
مجازا فزاا في العلاقة مع الواقع. تضع لأفراد هذا الواقع المتحول خصائص واحدة.» 
وتشكل الواقع على صورتهاء وتفرض عليه تسمياتهاء فتنزع عنه الكثرة الفعلية وتضفي عليه 
الوحدة الأيديولوجية؛ ملتهمة حاضره كما تلتهم نارعهء. فاضسلة اسيله: هما كان خارضة: 
ورابطه إيأه برباط نسب مباشر ببدايات اتخذتها علامات على السوية: بدايات الشريعة في 
ا اما كما رأت السلالات الحاكمة بداياتها في أصوطاء وأقامت حاضرها على أصلهاء 

يحيث أخذ الفكر الاستنسابي مكان الفكر التاريخي المخالف له لمحصالفة جذرية. فبينما كان 
الفكر التاريخي قائم) على محاولة النظر الى اللاحق في ضوء السابق على نحو فعلي. نرى أن 
الفكر الاستنسابي يقوم على رؤية السابق على شاكلة اللاحق على نحو فعلي. ولذلك 
ف«القدح في أصل الشىء قدح فيه»”""“., وكانت تسبة الجحد إلى الجد. كما قال ابن الخطيب». 
كنسية الحفيد إلى امقر" 3( 1 أنه 555 القصذ من النسب المعرفة النظرية بالماضى. بل 
إقامة المواقع والمراقب في الحاضر تبعا لمنطق مراتبي فى الأساس"". ولذلك الأمرء امتلاات 
التواريخ الإسلامية باستنسايات ل واختراع أنسابس قرشية أورد ابن خلدون في تاريخه أمثلة 
عليها تكاد لا تحصى . ولذلك أيضاً كانت 00 على الاعتبار 
بالبدايات. وكان هاجس إقامة الأنساب وإرجاع الأمور إلى أصوطا أمرا يحكم بنية الفقه 
والكلام والحخياة السياسية والاجتاعية والنادج الأدبية والآداب الاجتاعية على اختلافها. حتى 
اداب الشراب التي دار في مجالسها الكأس من اليسار إلى اليمين اقتداء بنموذج النبي الذي 


(١11١5؟)‏ عزيز العظمة؛ والدين والايديولوجياء » في: العظمة., التراث بين السلطات والتاريخ . ص م - 
١ ٠: 1-1‏ 
(؟1١7)‏ تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن نيمية الحراني» موافقة صريح المعقول صحيح المنقول. تحقيق 
محمد حصي الدين عبد الحميد ومحمد حامد الفقي (القاهرة: مطبعة السنة المحمدية. .)١967- 6٠‏ جاء 
ص .١‏ 

)5١(‏ أبو العباس أحمد بن محمد المقري. نفح الطيب من غصن الاندلس اللرطيب. تحقيق إحسان 
عباس (بيروت: [د.د.]ء .)١19858‏ جح ه. ص ١١١‏ . 

)51١4(‏ -فعلاأ5ء27] عل امرعصناذ عزعكهم2) :10كلد1/آ) ععاططءبعهه84آ دمتففاعط ,د زمتدحظ وردن) وزأتال 
*ك ءناءللتناو80 عمرعاظ اء .30-31.مص ,(1957 ,05مقعلماة و5ه1السائط عل مالفتاكد] ,كمع كتكامعنت) كعممك 


ع0 520/30 ,عأنرطمع عنعهاعصطاء”0 5ع0ساع كزمها عل ع66606م ,عياوألمام ها عل عأرمك ولا عن 'ك #سعندو 
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أدار في مجالسه كأس الحليب إلى اليمين*". تتصدر المعرفة التاريخية الاستنسابية كل يحالات 
الخطاس الاسلامى. من أقوال وأفعال تبنى عليها الأقيسة والعقائد. وأحداث تاريخية يجري 
الاعتبار والتعلم بهاء وأمور تدخل محال المواعظ والتذكير. وتجال العبادات (كالحج والطواف) 
التي أقيمت لا أنسات ابراهيمية و أبعد من الابراهيمية. وتشكل هذه المعرفة التارحخية 
الشرعية (وغيرها) مرجعية عموديه تقوم أمور اليوم باسم سطوتهاء تدل على بدايات مطلقة 
وحقائق مفردة لا يكود تاليها إلا استنساخاً لحا واستكمالا لفاعليتها التأسيسية. واستجاعا 
لكل البدايات في نقطه حصرية واحدة هي بداية الخطاب”'", 


تشترك الشريعة إذن مع ممالاات أخرى ف عقلية وفكر الحضارة التي قامت باسمها 5 
أداء وظيفة ثقافية أساسية تشترك فيها كل حضارات 0 السابق واللاحق عليها., ألا وهى 
إقامة أسطورة الأصل . ٠‏ تقيم كل الحضارات لنفسها أصولا أسطورية قِ أخدراث تنسب إلى 
التاريخ , كاأحداث العكييد والانشاء والبداية , يقوم فيها بدور البطولة شخصيات أسطورية 
قد تكون المة وقد تكون أبطالاً. أو هى في الحضارة الحديثة مفهوم الإرادة العامة . لا تستقيم 
أية حضارة على صعيد التطور الجمعي والرمز الثقافي دون أسطورة بدء. ولا تختلف الحضارة 
الإسلامية عن سّة البشرية هذه بل هي تجد في التاريخ وفيٍ الصلة بالنص وسيلة الإحالة 
إلى حدث تأسيسى . 

تتميز الحضارة الإسلامية عن غيرها بخاصتين أساسيتين تتعلقان بأسطورة البدء التي 
لما أولاههما أن أحدات التأسيس لا تقتصر على أحداث منسوبة إلى التاريخ تجعل من المدينة 
ومكّة في وقت معين أصلا للحاضر. بل نضفي على جملة من النصوص عين الفاعلية 
التأسيسية هذه. أما ثانية علامات التميز هذه فهى أن العلوم الإسلامية. في قيامها على صيانه 
روابط الاستنساتب والاحالة إلى أحداث لتنأسيس هي إطار صياغة الأسطورة. فليست 


الأسطورة القيام على الخرافة. بل هي تحتمل قرا ل بأسن ايه مر المحتوى المعرفي الوضعي . 

أما ما يميز الأسطورة عن المعرفة التاريخية العلمية فهو البنية التي ندرج قيهنا اموت إلى 
الملمى نسية صحيحة أو موهومة. فليست الأسطورة خرافة بداية, أو بداية خرافية. بل 
صيغة نقل البداية الحقيقية أو الموهومة من بداية ‏ حقيقية أو موهومة ‏ إلى آنِ موسوم بالصلة 
المباشرة مع هذه البداية. ليست ثمة أساطير بداية دون طقوس تعيد حكايتها وتثبت ذكراها 
وتزكي سلطتهاء فكانت كتب العلم ومناسبات قراءته وتلقيه وإنشاء أصوله في الحضارة 
الإسلامية هى طقوس أسطورة البدء الإسلامية. وكانت بذلك المؤسسة الدينية ‏ الحقوقية 
المتحولة إلى كنيسة للدولة الإسلامية هي حيّز نقل وتداول هذه الأسطورة المؤْسّسة 





(115) أبو اسحق ابراهيم الرقيق النديم. قطب السرور ني أوصاف الخمور. تحقيق أحمد الجندي 
(دمشق: مجمع اللغة العربية. .)١977‏ ص 5074 . 

)1١15(‏ العظمة. الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة في أصول صنتاعة التأريخ العربي. 
ص 17 .١4١‏ ومحمد أركون. الفكر العربي. ترحمة عادل العوا (بيروت: منشورات عويداث» 1987)., 
ص شار 5١‏ , 


لإيديولوجيا الاستنساب التي تسمي وتشكل بتسميتها هذه جهاز الخيال الرمزي الذي يكوّن 
إحدى دعائم استمرارية كل حضارة. فلا استمرارية الا بوهم الاستمرارية. وما كان تأسيس 
حقيقة الاستمرارية على وهم الاستمرار الا بفرضها صيغة خيالية للواقع. وما ذلك بممك. إلا 

إذا صفحت فاعلية التسمية بمصداقية السلطتين: سلطتها على التسمية. وسلطتها كجهاز 
كنسي همرتبط بالسلطة السياسية . ب “مين هذا الموقع . كانت الكنسية الإسلامية تشعفد. القسداسة 
من الشريعة. تبثها في الشريعة. وتشرك السلطان هاء. فليست ثمة عناصر ذات كثافة وفاعلية 


أيديولوجية تفوق ماضي عناصر القداسة وأوصافها. 


إن الشريعة هي الوعي الرسمي للحضارة الإسلامية الذي سمى سلطان الإسلام 
إسلاما. أما وفائع الإسلام . فكانت متحولة متغايرة متايزة . 1 يكن هذا الوعي الرسمى هو 
بالضرورة الوعي السائد عند الناس. بل الأرجح أن المجتمعات ما قبل الحديثة سم 
على هذه السيادة. وما كان القيام الحجدي على مجانسة المجتمعات مجانسة ثقافية إلا في العصر 
الحديث وفي ظل الإمكانات الإدارية والاتصالية للدولة الحديثة. مامن شك في أن هذا 


الوعى الرسمي وهذه الثقافة الشرعية كانت موضع تهكم منذ البداية. كما نرى في أخبار 
كتاب الأغاني وني العقد الفريد وغيرهماء بل وني العصور اللاحقة حيث لم يعدم «سفهاء 
الشعراء» ولو بحس بليد للنكتة وبكلام مدجّن قياسا على ما سبق" ول تتوقف معارضات 
القرآن عند المعرى . بل كان لمجاذيب العصور اللاحقة باع في ذلك وبنيرة ثورية أكيدة*"", 
وم يتوقف أصحاب الشريعة ينبون من لم يتخرج من مؤسساتهم عن القراءة على العامة 
واخبارهم القصص"'". ولكن ما كل الطهيئات الدينية كانت حكومية,. ولا يبدو أن الدولة 
تدخلت في سير وإمامة المساجد الأهلية”'". ما زال على العموم تاريخ تجانس الإسلام من 


(710) مثلا : البكي . معيد التعم ومبيد النقمى. ص 2.157 وابن خلكان. وفيات الأعيان وأنباء أبثاء 
الزمان. ج لاء صن 10 . 

(1148) مكلا وز الشيخ شعبان المجذوب في :أبو المواهب عبد الوهاب بن أحمر الشعراتي . الطبقات الكبرى 
المسماة بلواقح الأنوار في طبقات الاخيار (القاهرة: مطبعة البابي الحلبي. 1454١)؛,‏ ج ؟. ص 1١86‏ -187. 
والمعلوم أن الملجذوب هو الالحي المنجدب الى الله فيمن لا شيخ له. ابن خلكان, المصدر نفسهء ج لاء 
ص 155؛ النعيمي. الدارس في تاريخ المدارس. ص ١717‏ وتقي الدين أبو العباس أحمد بن عل المقريزي. 


المواعظ والاعتبار بذكر الخطط والآثار المعروف بالخطط المقريزية. ؟ ج (القاهرة: مطبعة بولاق. ٠/ا11ه),‏ 
جك ص 6 15. 

(14؟) أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي» كتاب القصّاص والمذكرين. تحقيق م دفن للبوارة 
(بيروت: المطبعة الكاثوليكية. [د.ت.]). الفقرات 54. ٠٠١‏ -77/9؛ ضياء الدين محمد بن محمد بن 


الاخوة, معالم القربة في أحكام الحسبة. تحقيق ر. ليقي. عني بنقله وتصحيحه روين ليوي (كيمبردج: مطبعة 
دار الففون. 14737). ص 181١ ١784‏ والسبكي, معيد التعم ومبيد التقم. ص ١55-1١15‏ وأراد 
السبكي منع «الكتب المكذوبة؛ كسيرة عنترة. ص 3١0‏ . 

(760) مشلا : أبو يعلى. الأحكام اللطانية. ص 45. و48. وابن الجوزيء. المصدر نفهء الفقرات 


5 - 497 . ولا يبدو أن الدولة المصرية تحركت باتجاه السيطرة عسل المساجد الأهلية قبل عهد 
أنور الادات , ش 


1 


أبواب التاريح الاجتاعي التي ' تكتب بعدء ولكن ليس هناك ما يدعونا إلى تصديق دعاوى 
التجانس. فها فتغت السلطات الإسلامية تحارب البدع وغيرها من مظاهر الخروج على 
السوية. والأرجح أن الثقافة الدينية للعامة في مناطق الإسلام كانت مشتركة بين أبناء كل 
الطوائف. ولا يصار إلى التمييز بين الواحد والآخر إلا بالتسمية: من هذا الباب الأولياء 
اليهود في جبال الأطلس وني اليمن الذين اكتسيوا تبجيل المسلمين وزيارة أولياء مصر من 
المسلمنين الذين يسزورهم المسيحيون في أضرحتهه”"". أما على صعيد الثقافات العليا. 
فحصل اندماج في فى البنى العقلية المسيطرة. وإذ نرى كتب القانون الكنسبى في الوطن العربي. 
الارونية :وشيرها»» موسومة بالطابع الإسلامي الأكيد في ترتيبها وني الكثير من محتواها””". فلا 
شك أن في ذلك انعكاساً للببى الاجتاعية المشتركةء وليس بالضرورة للأثر الفقهى. قبأي 
معنى يمكننا أن نقول اننا نتناول بالبحث تاريخا إسلامياً. عندما نعتير هذه الأمورء وعندما 
نعتبر بجدية علاقة الإسلام بالبيئات المختلمة التي ساد فيهاء وصلته العقيدية واللاجتساعية 
والقانونية بالقوى الحضارية والاجتماعية التي شكلته في تاريخه الطويل؟ لن يكون بوسعنا 
تفادي استنتاج كون إسلام التاريخ والتراتك: إسللاما إنتمياء لا يعضده التاريخ. بل يستمد 
قوائمه من السلطنة التي تروم القيام باسمه . فالأرجح أن الديانة العامة تكونت من تقديس 
النبي وعلى وغيرهما في إطار سلسلات صوفية ونقابية» ومن إيمان بالرقي والتعاويذ التي ساهم 
فيها العلاء. وليست ثمة مؤشرات لأثر أيديولوجي إسلامي على الحركات الشعبية (عدا 
المهدوية) في تواريخ الإسلام قبل العصور الحديثئة؛ بل يبدو أنها قامت على مفاهيم الشرف 
والعدالة والاحتكام إلى الله بوصفه ضامن انتظام د اسم الشريعة شعارا على العدل . 
فإذا كان إسلامنا بيزنطياً في الكثير من سماته, ومسيحيتنا إسلامية في كثير من سماتهاء وإذا كان 
الأدبان م والعبري في العضيون التوسيطلى. 55 عروض الشعر العربي. فأين 
الأصولء وأين الأولوية التاريخية؟ لا علاقة بين الأولوية التازيخية الفعلية. والمرجعية 
الايديولوجية: فالاإسلام وبداياته. ممثلان بالشريعة. معين من القداسة يسم اليوم الذي يقوم 
فيهء وتشع قداسته على القائمين باسمه من علماء . والقيمين المراس على استمراره من 
السلاطين. ولذلك صر المجتمع العثماني إسلاميا إلى الحد الذي ربط فيه حقوق المواطنة 
بالانتماء العبادي على غرار بيزنطية . 


(١؟7)‏ حول استيعاب الكنيسة الأعراف المحلية في أوروباء انظر: 

-تسه 0010© عتنطاحخ لزط لعنأهاكمدن ,كمعق +[هل:آة عجن ع عجعليت جه عأعوثللا ,مم11 , 6001 ع[ 2601065ل ظ 

51 3210 ,157.مج ,(1982 رؤووعع؟ ل0عممعاطن) آه بااأتوع حلم نا :111 ,ممقعاط ) :5مه250م1) جع1 

(575) مثلا: أبو سيف يوسفء الأقباط والقومية العريية: دراسة استطلاعية (بيروت: مركز دراسات 

الوحدة العربية» 2)14417» ص 47. وشفيق شحاتة. احكام الأحوال الشخصية لغير المسلمين من المصريين. 

مج (القاهرة : .جافعة الدول العربية. معهدل الدراسات 7 العالية مم15 د تكقا)ل جم ١‏ كك مصادر 
الفقه المسيحي الشرفي وي الخطبة ص ١:غ2‏ 15+ -2:. ول/ا2. 
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العفضخ ص الا 
دولة “الشنظهات وم مَشْكْروع الكونك: 


يستفاد ما بسطناه في الفصل السابق أن العلمانية ‏ أى إيلاء عناصر لادينية نقطة المركز 
من النظم العامة للتسويغ الفكري والحكم الأخلاقي 75 الرمزي الاشاروىي ‏ جاءت 
عنصرا ملازما لغبايات التطور التاريخي الحديث لأورويا. لم يقتصر تاريخ أوروبا الحديث على 
القارة الأوروبية أو بالأحرى على غربيهاء فقد حملت أوروبا بضاعتها الاقتصادية والسياسية 
والفكرية والتنظيمية والخيالية معها حيث! انتقلت بعد المرحلة التوسعية المالية والتجارية الأولى 
(الاسبانية أساساً) القائمة على النهب المباشر. وعندما أخذت تستقر في مرحلتها القائمة على 
الاستغلال المنظم الطويل الأمد. فأقامت أوروبا الشمالية الغربية بتفجرها وانتشارها نظاف 
عالميا حركته بواكير الرأسمالية والتجارة الدولية منذ القرن السادس عشرى نظاما ارتكر ال 
إشباع مصالح الاقتصادات الأو روبية المناهضة باستتباع العالم مما وإلحاق اقتصادياته بهاء 
ومن ثم الضغط (العسكري والاستيطاني) المباشر وغير المباشر في انجاه تحويل مجتمعاته ونظمه 
السياسية بما يتوافى وهذا الاالحاق” . 


ولك أدق: توسع أوزونا إلى اعبار الكثن من البق السياسة في أصقاع كشيرة من العالم. 
إلا أن الدول المركزية الكبرى ‏ ومنبها الدولة العشمانية والسلطنة العلوية في المغرب ‏ تعاملت 
مع هذه الضغوط على نواح شتى. فقد اضطرت أولاً للاستجابة إلى التضخم المالي للقرن 
السادس عشرء. والزيادة في توسع الامتيازات التجارية التي كانت قائمة ‏ بل ومنتشرة شمال 
البحر الأبيض المتوسط انتشارها شرقه وجنوبيه ‏ مند القرون الوسطى . بيد أن هذه 


: لعل أففل وصف لتاريخ النظام العالميى هذا من وجهة نظر القارات المستتبعة والملحقة هو التالي‎ )١( 
غ50 نإ كمملغهماكنا!]] عنام دمعو مامه0 ,مئال انمه امعط 116 كانه عومعلاط ,أام/قا غرعام] عزرع‎ 
ركوع:2 قللاته] اله ن) أله لاأاكاع /الولا :.اتلهن) ,بإعاع ارعظ) عداما .ا‎ 1982( 


والكتاب هذا ينطلق من العوالم الملحقة. وهو بذلك مقابل هام لأعمال عسانوئيل والرستاين (مأع:ؤى,»ء11ه/لا) 


م 


الاستجابات تبعثرت في تفاصيلهاء واقتصرت على ترتيبات إدارية خاصة ردأ على كل ضغط 
على ححدة. 00 عامة للتحول في مجاببة اقتصاد عالمى وضغط عسكري 
ودبلوماسي من قبل قوى أوروبية كان مقيضاً ها التفوق في نغباية المطاف. كانت استنبول على 
كل السباقة إلى التفكير المنبجي في هذه الأمور. إذ كانت حاضرة الدولة العالمية الكبرى التي 
كانت السلطنة العثمانية.» ومركز الصلة الدبلوماسية والثقافية المباشرة بين مدن السلطنة 
كالقاهرة ودمشق وتونس. والبلدان الأوروبية. وتشير الدلائل إلى أن الاعتبار المنظم لضعف 
الدولة ابتداء منذ أوائل القرن الثامن عشر في تقرير لشلبي محمد. مبعوث السلطان إلى بلاط 
لويس الخامس عشر عام ل ثم في مؤلف أصول الحكم 5 نظام الأمم لا براهيم متفرقه 
المنشور في العام 1١‏ الذي تضمن عرضا عبينا لأسس الحكم في أوروياء واقترح إعادة 
تنظيم شاملة لحيوش الدولة العثانية على 5 حديثة. وعلى الرغم من المعارضة الضارية من 
قبل المصالح العسكرية والإقطاعية الأناضولية وإدارة الدولة الى جومت بها محاولاات 
الإصلاح. أقيمت المدرسة الطندسية الأولى في استنبول عام 1779, واستجلب العلوج 
لتدريب الجيش. واستخدم المهجوم الروسى المتواصل على أراضي الدولة لتبرير هذه 
الإصلاحات. وكما هو معلوم» فإن الإصلاحات الأولى هذه وصلت إلى ذروتها في تأسيس 
حيس «النظام الحديد» في عهد سليم الثالت:: تلك الي انتهث عندما ثار الانكشارية وعناصر 
أخرى على السلطان عام .18٠01‏ وقضوا على التنظيم العسكري الحديد وما استتبع ذلك من 
إعادة سيطرة الدولة على الإدارة المالية ومحاولات القضاء على المحسوبية في تعيينات اطيئة 
العلمية الدينية”' , 


كانت الاستجابة العثانية في استنبول كا في توابعها العربية ذات الاستقلالية المحلية 
ف إطار الدولة (القاهرة وتونس)؛ استجابة على امستوى تنظيم الدولة وإعادة تشكيل أجهزتب 
وربطها بالمجتمع وبالاقتصاد بروابط أكثر إحكاما من السابق وأكثر استجابة لمتطلبات المركز. 
من هذا الباب كانت محاولة سليم الثالث السيطرة بحزم أكبر على مجريات نظام الامتيازات. 
التي اجوببت بمعارضة بالغة النشاط من القوى الأوروبية:". كانت إصلاحات سليم الثالث 
أمورا تت بأمر سلطاني دون أن تتضافر معها حملة من المؤسسات والآليات الإدارية الخاصة 
بالإصلاح. ودونما اعتبار للأسس السياسية الداخلية لمذه الإصلاحات. لذلك أتت 
الاصلاحات العثانية الأساسية المعروفة بالتنظييات الخيريةء ومثيلاتها في مصر محمد على ثم 
على عهد اسماعيل. وفي تونس محمد باي بعد أن تم القضاء على أعدائها أولاآ (فى وليمة محمد 
علي الشهيرة في قلعة القاهرة؛, وفي القضاء الدموي بأمر من السلطان محمود على الاف 
الانكشارية وحلفائهم في استنبول عام .)١875‏ وإقامتها على أساس مما يمكن الإشارة إليه 


(؟) علولا الأتاعاا لمعكتممال!) وعامن 1 ا #«مكاعواناعءء5 إن اننع ت«وماع 822 م711 .دوعطاوع8 اعوبززلح 
:نط 7/6 2114 014 إرع86116 .3ق ط[5 . ل 51261050 300 .36-60 لمم . 12-413 ,33-34.مم .(1964 .ووعع بلأزورع بر 
كدعا 21511 1نأ 0عدنترج1]! :.155/ . 31060108 )) 1789-1807 1,111 أأع3 «106تنا عنام ١(اط‏ 01011111 7116 


.1971 
9( ش -.178-179.ضم..رط] .اوط؟ 
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بعبارة «الثقافة السياسية للتنظييات» ثانية. على أن مجريات الأمور في استنيول (ومعها بلاد 
الشام) ومصر وتونس جرت بوتائر محختلفة وبأشكال متهايزة ‏ دون أن تكون متباينة ‏ لعلاقة 
التنظييات بأفكار التنظييات. فجاءت العملية التاريخية هذه مكتملة منذ البداية في استنبول , 
تتكائف فيها اللاصلاحات الإدارية والتشريعية والتربوية - حملة من الأفكار الحديدة حول 
الدولة. بينها أتت فى مصر في بداياتها عند محمد علي وكأنها مزيج من الدولة المملوكية 
الشخصية القائمة على استصفاء الريع واعتبار الخدمة العسكرية بمثابة السخرة؛ ومن نمط 
جديد لإدارة الدولة وتوابعها من بدايات متعثرة لإقامة أنظمة جديدة للتربية . 


أما في تونس. فجاءت على ما يبدو مكتملة متكاملة على النسق الاستنبولي, ولو 
تأخرت عليها بعض الشيء. تعرض القطر التونسبي بعد ذلك إلى حركة بالغة السرعة بأثر من 
الاستعمار الفرنبي الذى كان في تلك الفترة قائما على إحداث محويلات عظيمة الأهمية في 
الجزائرء أخذت مبذا القطر ووضعته على سكة تطور شديدة التايزء بعد أن كانت قد قضت 
على دوله عبد القادر عام /ا86 . 


أما المغرب الأقصى. فقد فقد استقر على مزيج من المقاومة العسكرية. واستعادة روح 
السلطة المركزية المخزنية في ظل توجه سلفى شبيه بعض الشىء بالوهابية لم يود إلى نحولاات 
تذكر. اقتصرت السياسة الإصلاحية لللطة المخزنية المغربية على لحم الطرق الصوفية. 
والحذ من الآمتيازات الاجتاعية والسياسية لبعض طوائف العلماء (كالأدارسة) وإحكام سيطرة 
السلطان على الجهاز القضائي وعلى جامع القرويين. كم تحالف سلفي الطابع بين السلطان 
عبد الحفيظ (الذى ألف كشف القباع عن اعتقاد طوائف الابتداع المنشور في اس عام 
017 ه) وبعض العلماء وعلى رأسهم أبو شعيب الدكالى ؛ بل أدى هذا التحالف إلى اتخاذ 
عقوبات قاسية بحق المخالفين لمتطلبات السلوك المفروض من قبل هذا التوجه نما وسمه محمد 
عيذهة ب «الغلو في التعصّب والمعاقبة بقط الأعضاء في شرب الدخان)»؛. جعل ذلك للدولة والمجتمع 
صبغة موميائية ممنطة ١د‏ فكانت هذه المقاومة أشبه بمقاومة عبد القادر منها بالانخراط فى الحداثة 
والانفتاح على المستقبل الذي نراه في استنبول .والقاهرة وتونس . 

لشاف .لق اناكانت للتعظيات اللديدة» الاقتصادية والادزوية:واثالنة والقائر ليق اسم 
أكيدة في بنية النظام العالمى المتمركز في أوروبا. فقد جاءت هذه التنظييات استجابة لمتطلبات 





(1) محمد عبده. الأعيال الكاملة. حمعها وحققها وقدم ها محمد عمارة. ١‏ ج (بيروت: المؤسسة العربية 
للذراسات والنشرع ا 8 ١‏ - 4/ا9١).‏ ج ”3. ص ١١5؛‏ يبوسيف لبان سر كيس . ٠‏ معجم المطيبوعات العر بية 
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ممذا |النظام في قيامه عل أولوية المصالح الأوروبية في الشرق لني امتدت من المصالح المالية 
المتمغلة في الديون التى ترتبت على استنبول والقاهرة وتونس في أوضاع ليست بعيذدة الشه 
عن الضغوط الإدارية والميكلية للبنك الدولىي اليوم . إلى المصالح والامتيازات القانونية 
للجاليات الأوروبية ومن كان في حمايتها من جاليات مسيحية أو بهودية محلية. ولا شك في 
أن التدخل 7 لقناصل دول أوروبا لدى الدولة العثمانية في الشؤون السياسية والتشريعية 
الداخلية,أمر أكيد ومعلوم. بيد أن التدخل الأجنبي المباشر لم يكن وحده الشأن العامل على 
التفظيانة.. قل 'قافيت: هذه التنظيات: مانا الممختلفة تلبية لضرورات تنظيمية داخلية كان 
العمل عليها شأنا حيوي الأهمية إذا أريد لبنى الدول العثيانية - والمصرية ‏ أن تستمر في إطار 
الحداثة التي دفعت إليها بفعل النظام الاقتصادي والسياسي المهيمن في القرن التاسع عشر 


أما الحركات الإصلاحية الأخرى التى قامت في الأطراف والتخوم. فقد كانت حركات 
تتوخى اعادة التأكيد على بنى اجتماعية وعلاقات اقتصادية بالية. كالدفاع عن العشائرية 
وتصفيح شبكتها بالدين كم ف السنوسية,. أو استصلاح العشائرية المصفحة بالدين لمركرة 
واستقلال نجد الي تطليها موقعها من السوق العالمية كا فى الوهابية. أو توسل شكة 
العلاقات العشائرية المصفحة بالدين للدفاع عن طرق نجارة الرقيق وشبكتها الاجتماعية 
والسياسية كما في المهدية السودانية. كانت تلك الحركات بالتالى إصلاحية في عرف أصحاما 
وبالمعنى التقليدي للإصلاح الذي يفيد العودة إلى الماضي من حاضر اعتبر فاسداً. وكانت 
وجهتها التاريخية وجهة انكماشية. أما في الدولة العثانية وملحقاتهاء فقد قامت الإصلاحات 
التنظيمية على الإذعان للانخراط في النظام العالمي السيامي والاقتصادي القائم على ميزان 
قوى مختل لصالح القوى الأوروبية؛ وعلى ثقافة سياسية دولانية (من دولة) أفرزت جملة من 
المفاهيم السياسية والاجتماعية الي فامت عليها كل دعوات المشاركة السياسية والعقلانية 
القانونية والعلانية الفكرية والثقافية التي قامت في ظل دولة التنظيهات (وتستخدم هذه العبارة 
اصطلاحاً للاشارة إلى الدولة العشمانية ومضارعاتها المصرية والتونسية)» كما كانت هذه 
التحولات حتمية القيام بفعل التحولاات التربوية والثقافية والقانونية الى جلبتها هذه الدولة. 
فتامأ ىا قامت الدولة في مصرء دون الأحزاب أو الجماعات الأهلية» بتشييد المفهوم القومي 
للجامعة السياسية الذي ولدت منه الحداثة والوطنية المصرية في ان2. قامت الدولة في 
استنبول بالمهمة نفسها على نطاق أوسع من تركياء كما سنرى. 


رمت دولة التنظيهات إلى اعادة تشكيل نفسها على الصورة نفسها التى رأت فيها الدولة 
الأوروبية: وعلى الشاكلة نفسها التي اعتبرت فيها الدول الأوروبية نفسها. فعلى عكس دولة 
ما قبل الحداثة. دولة الحدود الدئيا التى استتبعت الفئات الاجتماعية دون اختراقها. وارتبطت 
بها برابط الحباية في المقام الأول. دون رابط التوجيه التربوي المباشرء قامت دولة التنظييات 


(5) طارق البشري, المسلمون والأقباط فى إطار الجسماعة الوطنية إ(بيروت: دار الوحدة. ؟98١).,‏ 
ص .١5١-١١‏ 
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على فكرة اختراق المجتمع بخلقها الفرد فيه ذاتا قانونية مستقلة, وبالتالى مواطناً. وكانت في 
ثقافتها السياسية بذلك فى مو موقع الطليعة من مواقع الفكر السيامي الكوني الفاعل القائم على 
مبدأ القومية والمواطنة في أوروباء ذلك المدأ ا قام على تقاطع تحولاات سياسية وتقنية 
واجتماعيةء واستند إلى الإشراف السيامي المرتكز الى ثقافة رسمية يتم تبنيها ثقافة الدولة 
وأهل الدولة". استندت هذه الدولة إذن إلى عقلانية إدارية تنزع عن السلطة التنفيذية 
الصفة الشخصية التي كانت للنظم السلطانية وتقضى على النظم الوسيطة ‏ الحرفية والمالية 
وغيرها ‏ التي كانت نقاط ووحدات الاستتباع للدولة السلطانية.» وحاولت أن تقيم مكانها 
دولة رسمية - ولو تمثلت بالسلطان ‏ تدير رعايا ذوي صفة شخصية في علاقتهم بالدولة. دون 
الصفة الجماعية للملل والقرى والطوائف الحرفية". بل يمكن القول ان وحدات الاستتباع 
هذه كانت لب النظام الذي قامت الدولة البائدة على حمايته بحايتها التمايزات المذهبية 
والطوائفية التي قننت علاقاتها وأوضاعها تماماء كا قننت تقنينات ادارية تفصيلية نظام فصل 
وعزل آخر طال حركة المرأة في الشارع بأفاطها وأوقاعا وفواضعهاتشينا يفوق في تفصيله 

تقنين الفروقات الاجتاعية الأخرى”“" . وسنت هذه الدولة قوانين صادرة عنها بصفتها الهيئة 
التشريعية الأساسية. بدل النظام الإسلامي القديم الذى استصلحت فيه أعرافا محلية سميت 
إسلامية أو قبلت قانوناً محليا فل انتماحت.وقمئة عل أسناضةه - كها في «العمل» الفامى 
وغيره في المغرب الأقصى”". 


لم تكن دولة التنظييات ناجحة في مشروعها كل النجاح وفي كل المجالات». وتفاوتت 
نسب النجاح في تطبيق التشريعات الجحديذة والعقّلية اللإدارية والسياسية الحديدة المرتبطة مها. 
فقد جاببت الدولة العشانية جملة من الموانع الذاتية المختصة بالإدارة؛ والكوابح الموضوعية 


(لا) : 10ه0ا<()) لاكو8 عطا مه عع حكتاء عفووعء8 بجعا ,««كتأمممنول8 4اجه كتروقاعلةا .ععولاء0 أكعصرط 

علاط 235511112110 300 .58 .48.مم ,(1983 رؤوءء [إااووع لمنلا العممهمن) :. .لظ معمطخ]1 :لاءساأاعداظ اأحدوع8 
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10-1.صم ,(1990 رووعع بلتازووعازم نا ععل اوطدردن) :عع2108ط 

2 حول المستويات الوسيط وعلاقه دوله التنظييات مهأ قارن: و جة كوت راني. السلطه والمجتمسع والعمل 

البامى : من تاريخ الولاية العثيانية في بلاد الشام.» سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ ١7‏ (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية. 8ه١).‏ ص 6ع 4رلم ‏ ١4ص‏ وغيرها. 

(8) -7100 7677185 65 «, للمللدة! 5م202 نال م210 أقع5غ رمع أء عمعدرمنه عاانلا» تمعذ ورملح 

83 350 ,66-74. مرحم ,(1984) 205.456-457 ,كعارعم 
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الاجتاعية والمالية"" التى أثّرت في التطبيق الذي تفاوت بين شمول نسبي في الأناضول 
والشام ووتائر أبطأ ونطاق أضيق ل العراق. وين حذلود بالغة الضالة قْ الححاز واليمن”' . 


أما في مصرء فعلى الرغم من بذور العقلانية الإدارية وأقكار الوطنية التى بثتها الدععاية 
البونابارتية » وعلى الرغم من بداية الطهطاوى وإعجاب محمد علي باشا بكتاباته إلى درحة أمره 
بأن تتلى فى قصوره وبترجمتها إلى التركية'' ‏ على الرغم من ذلك. فإن دولة محمد على بدت 
وكأنها أعطت الأهمية الأولى إلى اتصافها بجهاز مراقبة وضبط دون أدائها دور ١‏ تربويا إلا في 
حدود ما كان طاو لإنشاء أجهزة المراقية والضبط هذه*". وما كان الطهطاوى نفسه ببعيد 
ذا عن التنظير للاستبداد السياسي. ولكن على الرغم من نسبية النجاح. فإن الأمر اهام 
بالنسبة إلى نقاشنا هنا هو جملة المبادىء العامة. النظرية منها والعملية (الإدارية والسياسية) 
التي استندت إليها التنظييات, والتي كانت بمثابة مشروع العمل الذي كتب له نجاح محدود 
ككل مشاريع العمل الأخرى. وكان الشأن الأهم في هذا المشروع أولوية جهاز الدولة على 
الأجهزة الأخرى. الاجتاعية والدينية» واستناد هذا الجهاز إلى حملة من المبادىء على رأسها 
خضوع الجهاز من أدنى مراتبه إلى ذروته السلطانية إلى قانون عام يتخطى السلطة الشخصية 
البلط ااهل مزاتنها عق الطلطان الى الول 'اتدرجفءذولة العظييات ذلك فل إظار به 
العالنة السياسة قرم ما زالت تسم كل الايديولوجيات الحدائية في أوروبا وني البلدان 
المتخلقة. وكانت إطارا عت فيه محاولة الممارسة المتكاملة للحدائه والعالمية. فلم يكن غريباً 
إذن اديرف أوغضت كونت. 00116) ع1 5لائؤنا4 في وسالة الى احك المتظييانين الباورين برقيل 
باشاء أن الدولة العثانية التنظيهاتية تنحو نحو العالمية» (التي رأى منتهاها في الوضعية ودينها) 
على نحو غير بممكن لدول أوروبا المعاصرة المنكوبة» حسب رأيه. بالثورة والفوضى”*''. وليس 
غريبا في ضوء ذلك أن يكون للكونتيين والسان ‏ سيمونيين نشاط واسع في الوطن العربي 
وخصوصا في مصر والجزائر. وأن بهتم هؤلاء بالتدريس في مدارس محمد علي وجلب 
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)١ 5١‏ .نقلأءطصسةن)) لإمنرتانا أكوع 810101 عولالطصهم © ,امربروط وتاج رمام ,العطعاالة إطام س1 

لد ,3 ل0مة 2.ومقطكء .(1988 ,كوع:2 نزأأوع لالمنا عع لاط مدن تارهلا بجعلا .كوه ]1 
عبده. الأعبال الكاملة. ج .1١‏ ص 70. 

)0 بألأتاء: .مم ,(1853 كتعاس '! عط :وتموظ) عمازووم عناوأالامم عل عافاكلا3. عالده© عأوباعنام 

.أذا: 0ه 


مفهومهم للانضباط والمجانسة إليها”''. على هذا. جاءت التشريعات السياسية الأساسية في 
معية ضمانات من الحكام الذين لم يكونوا قد خضعوا بعد للنظم الدستورية. فجاء فرصان 
كلخانة )١87(‏ الذي وصفه أحد موظفي الدولة العثانية بأنه ونسخة مصغرة عن القانون 
الأساسي الذي تدار به المالك على الأصول الاستشارية (الديمقراطية) بأمل توسيعه في 
المستقبل». -جاء وو بتعهد بخط السلطان عبد الحميد بأن يحترم ما في الفرمان. وال يصدر 

من القوانين ما يتعارض معه أق سر ما يلغيه. وأما عهد الأمان الذي أصدره محمد با عام 


617 » فقد أكمله الباي محمد الصادق عام 185١‏ بقانون أساسي حععل ينه تخضيا ومن 
ورثته في السلطة ملتزمين مهذا العهد وبما ينشأ عنه من قوانين. بل يجعل هذا 0 
شروط البيعة*”"' ., 


من ناقفل القرل ان التشريعات الأساسية للتنظييات ١‏ تؤؤسس كلاه ديمقراطياء ولا هي 
أتفت العلانئة سيدا عرتظا بالديمقراطية ارتباطه 0 الفكر الفردي من أية سلطة غير سلطة 
الضمير الفرد. ولكنبا بذرت مدرورا ترعرعت وأفضت إلى الحركة الدستورية في استنبول 
والقاهرة ف فترة لاحقة عنذما أفضت هذه التنظيات إلى بروز فئة جديدة من المثقفين المرتيطين 
بعملية التحديث السياسي والإداري - ونستشني من هذه التحولات ما 4 عل الإصلاحات 
التونسية بسبب الاحتلال الفرنسي الذي ثبت للقطر الشونسي مسار متبايزاء ولو كانت له 
الوجهة العامة نفسها في حركته التاريخية البعيدة التى جعلت من التطورات التونسية أقرب إلى 
المشرقية منها إلى المغربية على وجه الإجمال. فمع أن السلاطين العثمانيين في عهد التنظييات 
أعلنوا عن التزامهم بقانون غير شخصي وسموه بالشرع (كها جاء في فرمان كلخانة). إلا أنهم 
١‏ حدوا دستوزياء ولا عينا من سلطتهم الإدارية والتنفيذية العليا فى الإشراف على با 
الدينية ‏ القانونية, ممثلة بشيخ الإسادم الذى كان تعيينه منوطأ بالسلطان. بل يمكن القول إن 
علاقة السلطان بالمؤسسة الدينية تعرضت لتحول هام لصالح السلطنة. فأتى فرمان كلخانة. 
ولأول مرة في تاريخ الدولة العئانية, دون أن تعضذه فتوى من سيخ الوسلام2"2 , دون أن 
يكون سبب ذلك معارضة شيخ الإسلام أحمل عارف حكمة بك الذي كان ىُْ الواقع مؤيدأ 
للتنظييات*"''' . ظ 
تضمّن فرمان كلخانة تأكيداً لسلطة السلطان على إصدار القوانين دون أي مرجع 
آخر؛. بل كان السلطان محمود (الذي تمت معظم ترتيبات اصدار فرمان كلخانة في عهده, ولو 
كان الفرمان لشن يعد وثائة وخمية أشهر عهورا بتوقيع ابنه السلطان عبد المجيد) ‏ كان 


(؟5١) ٠‏ 39-40.مم , .لاط] لأعطء از 
(1) عبد العزيز العظمة, مرآة الشام: تاريخ دمشق وأهلها (لندن: رياض الريس للكتب والنشر. 
488ة1). ص ١1/0‏ . 
)1١84(‏ 147.م ببرععا ةط اذ تسكامملفعع3 م عامعسعوواءنعء2 776 ,5ععاء 3 
(19) خخير الدين التونسي. أقوم المسالك في معرفة أحوال المهالك. تحقين منصف الشسوفي» ط 5 
(تونس : الدار التونسية للنشر. .)١91/7‏ ص .١475‏ 


م١‎ 


السلطان محمود قد أمر شيخ الإسلام بتأليف كتاب لإثبات السلطة التشريعية السلطانية 
وتأكيدها وتسويغها«'''2. ليس هذا بالأمر الغريب إذا اعتيرنا أن القضاء على الانكشارية استتبع 
تحجيم د الديئية وتقوية رحا سحب كن الوه الأخرى. 0 
اسن وروا د ا شيرف عضرا هد ٠‏ أعضاء خا المجلس وتنايا ل 
التسلسل الإداري إلى رئيس الوزراء (الصدر الأعظم). ولكنٍ بينما كان الوضع في مركز 
الدولة العثمانية وأطرافها الأساسية (وأبرزها الشام) ايا فى فصل السلطة الدينية عن 
السياسية على صعيد المارسة والتشريع المماشر. قام هذا الفصل في مصر بصفة عملية دون أن 
تكون له أسس غير إرادة ولاة مصر من محمد على إلى اسماعيل. ودون أن تكون له وسائل 
غير السيطرة المالية على موارد الأوقاف الخيرية وإلحاق الأزهر والمؤسسة الدينية 057 بالدولة 
إالحاقا ماليا مباشر ا 


أما في تونس. فكانت معاملة خير الدين للمؤسسة الدينية ‏ وكانت متمازجة مع 
الارستقراطية التونسية المالكية والحنفية ‏ معاملة بالغة الحذر والكياسة". بل كان التوجه 
الفكري العام لخير الدين يعطي الأولوية للعنصر الديني, ويجعل من انتظام الدنيوي أمرا 
عمليا لا بد منه من أجل استقامة الدين"“. بل حاول تسويغ الإصلاحات العشانية بقوله أن 
السلاطين العثمانيين المسلحين أناطوا العلاء مع الوزراء بأمور تدبير الدولة*“. وحاول على 
العموم توسيع نطاق الشرع لاحتواء السياسة'*". كما كانت الحال في رتاوم التاريخي الذي 
تناولناه في الفصل السابق يذلا من العكس . ليس غريبا والحال كذلك أن اعتير خير الدين قٍ 
استنبول من الرجعيين. وكان عا للك تعبيئة صيدرا أعظم من قبل السلطان عند المحيد أعوا 
في غاية المناسبة" . 


م ته 1 أفكار اللإصلاح العشاني إدن فكرة فصل السلطات, ولو اعلقت عن سلطة 


)”١‏ م تألع11101 71071نواا() عانباه لا إن كأاك16(ء2) 76 7 .110لعه1] أارعذ لهة ,146.م ..ل51! ,وعارء8 
-ععم51) 7.21 زكع 01 اذ أمادع011) دمماععملفظ ,جمعك] أمعتأأاوظ دان ا زه ترمونامج انمه لول[ 76[ 11 لإمناات 
149.ى .(1962 ,كوع81 لاأأكدع1ول] لماع ع م221 ١‏ ل لخ ,مما 
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181-2.مم .13500 عء 1ر3 اكقمط 1410016 


)57١‏ مغل[ 10ج ©1176 ات 51 أدأع50 :9[5[-873[ .071:0 ألا 512:1 1ن 1 156 .عع 7) 1501ل رجلط 0أمم 
117-118.مم .(1978 ,الل :معلاعآ) كنرع نيت أدعاومامء146 م معسمممك 


(77) التونسىء أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك. صم - 9م 1١١4 14# - 1١575‏ دوك 
وغيرها. 

. 2م17‎ 1١78/ المصدر نقفسه. ص‎ )١8( 

: كبال عبد اللطيف, التأويل والمفارقة : نحو تأصيل فلسفى للنظر السيامى العربي (الدار البيضاء‎ )١5( 
ْ ١ .١0 ١١ ص‎ :)١9541/ المركر الثقافي العربيء‎ 


(؟) [0 المالمع أ ةارع00ك] 1[ دأ كلاذ كه :ا «أعياه:1[ 1 010771211 عانباه 7 ]0 5أ5وء:260) 776 1 ,ال1ة51ا 
390-91 لممه . 3835-387.مم ,كمعل] أمعنائاه60 اهنا 1 


ىم 


قانونية هى الشريعة مستقلة عن الأمر السلطاني. ولا يفيد هذا الأمر الاضطراب بقدر ما يفيد 
الصفة الاتتقالية للإصلاحات العثانية. وربما كان علينا إبداء الاستغراب الشديد إذا كان 
جرى الفصل الحازم بين السلطات في وقت لم تكن هذه العملية قد اكتملت به في أوروبا 
نفسها. فقد ألم السلطان العثماني نفسه بالمشورة دون أن تكون هناك آليات ترغمه على ذلك 
قبل أن تفرز مهام مجلس شورى الدولة إلى ديوان الأحكام العدلية من جهة. وديوان شورى 
الدولة الذي ترأسه مدحت باشا من جهة أخرى. وقبل أن تؤدى هذه التطورات إلى صياغة 
الدستور العثماني عام 14375. وانتخاب البرلمان العثماني الأول عام 18378 الذي لم تكتب له 
حياة طويلة. فلم تمض على الانتخابات أشهر حتى قام السلطان عيد الحميد بحل المجلس. 
وتعليق الدستور عام ١81/4‏ (بناءً على الدستور عينه الذي ثبت السلطان خليفة» وجعل من 
الدستور وثيقة شرعية). مضت بين الإعلان الرسمي ليدأ المواطنة غير المرتبط بالانتاء الديني 
وبتنحية شيخ الإسلام ومؤسسته عن الموقع المركزي في الدولة من جهة, والحركة الدستورية 
في الدولة العثانية ومصر من جهة أخرى., فترة قصيرة غزيرة الأحداث. ثم فيها إنشاء 
مؤسسات تربوية مستقلة عن الدينيين وإقرار إصلاحات قانونية من قبل الدولة. وبروز فكة 
جديدة من المثقفين العلمانيين, مما غير. وعلى نحو بالغ الأهمية. علاقة الدين بالدنيا في الدولة 
العثانية والمفاصل المحورية من الوطن العربي» وأدى إلى بروز نمط جديد لصياغة علاقة الدنيا 
بالدين هو الاصلاحية الإسلامية ؛ وإلى هذه الأمور ننتقل الآن. 


أولا: مجتمع الدولة: التربية والثقافة العلمانية 


قلنا إن دولة التنظيمات مختلف عمًا سلف من الدول بأنها رمت إلى اختراق المجتمع . 
7 كانت هناك سبل إداريه واقتصاديه هامة للوصول إلى دلكع لعل أترزها نسجيل الأراضي 

نثبيت الملكيات الخاصة نحت إشراف الدولة. ولكن الدولة هذه هدفت أيضا إلى محويل 
المجتمع 5 لأفكار الدولة الحديثة ذات اطيمنة الثقافيه والصلة السياسية بمواطنيها. وكانت 
وسملة الإقدام على هذه المهمة إصلاح التربية والقانون على أسس جديدة لا تمت بصلة _ إلا 
صلات الضرورة الى ما سلف من مؤسسات قام عليها أرباب الهيئة القضائية ‏ الدينية . فدلا 
من نظم التربية والقانون الَيي تثبت من تمايزات اطيئة الاجتماعية التي نحكمها الدولةء. كان 
مرهمى هله الأصلاحات أداء نجانس عاق ما سم لللطة بسط سطوتها دول السرجوع إلى 
سريت الوسيطة. ل يكن هم هذا ار متاحا وات ف بدايات اواحات, و يتم له 
التعليمي . برمته وف كل مكان. يعمد عل نوعيه التربية القدمة 5 359 الايتدائية. ولعل 
تنظيم هذه المرحلة هو أكثر الأمور عسراً على الدولة. فإن تعميم التعليم الابتدائي يتطلب 
قدرة تنظيمية وإدارية ومالية , تكن متواهرة للدول التنظيمية على بدايات عهودها. وتسربت 
بالتالي أعداد كبيرة من المتعلمين تعلي| ابتدائياً: من السلطة الثقافية للدولة أو دخلوا إلى 
مدارس الدولة المتوسطة والعالية ولديبم بضاعة ثقافية وعلمية عصية القهر في الإطار الثقاني 
التحديثى الذي أقامته الدولة . فقد كانت الدراسة الابتدائية ما زالت تقوم في الكتاتيب التي 


الى 


جرت الأمور فيها وفق الطريقة التقليدية القائمة على استظهار القران - أو الإنجيل في 
المدارس المسيحية كالمدارس القبطية في مصر”" ‏ والتشبّع بالثقافة الدينية | 00 اك 
يذلا من الثقافة الحديثة*” . بل إن .توسع حاجة مصر إلى التعليم. ٠‏ مثلاء أدى إلى ازدياد كبير 
قِ عدد الكتاتيب». من ١7١9‏ كتابا احتوت على 55,١425‏ يدا عام ١810/١‏ إلى 0,77١‏ 
كتاب 0ه ,3 تلميذا عام ."9١817/8‏ ولثن كانت الدولة العثمانية أمرت بإجبارية التعليم 
الابتدائى المجاني عام 1878., إلا أن قدرتها على تنفيذ هذا الأمر بدت محدودة إلى درجة 
كبيرة( "© , 


ل يكن نظام التعليم الابتدائي إذن هو الإطار الذي نمت فيه الثقافة الدنيوية للدولة 
التنظيمية التي نحمت عنبا العلانية ا فكان اهتام الدولة مضا على إقامة المؤسسات 
التربوية لتخريج الكادر المتوسط والعالي الذي احتاجت إليه في شقيها الناشطين؛ العسكري 
والإدارىي. ولذلك كانت مدارس الترجمة والإدارة والحقوق كمدرسة الألسن في القاهرة 
والمدارس الندسية العسكرية وكليات الطب هي حور نشاطها. واستمرت الدولة العثانية 
على وتيرة متصاعدة في تشييد المؤسسات التربوية وفي توسيعها لتشمل المدارس الإاعدادية 
(الرشدية) ابتداءً من عام .1١878‏ بل جرت أيضا محاولة إنشاء جامعة في استنبول باسم دار 
الفنون ( ام أكل مو عنعن لأنساب ستابية وندية شق كن تاسيست درس 
للمعلمين وأخرى للمعليات في العامين م854١‏ و1870 لتوفير الكوادر التدريسية اللخاصة 
بالدولة يذلا من استيراد هذه الكوادر من نظام المدارس الدينية”2. كها نشرت المدارس 
الرسمية في كثير من النواحي وخصوصا في المدن الشامية والأناضولية الرئيسية . 

أما في مصرء . «فلما فرغت الدولة المصرية من حرويها و لخيف الجكارات الشكومة و الت المعامل التي 
كان قد أنشأها محمد على لتلبية مطاليه. زاد عدد الع سن عانا على المناصب الخالية. وأصبح جماعة منهم 
غالة عل المكوبة فل تول عباس باشا ألغى المدارس العالية إلا المدرسة الحربية)©. أما في عهد 
اسهاعيل وكان على مساأوئه تحديثيا نفظا فاعتمدت سياسة تريوية جديدة. ألغت الطابع 
العسكري عن نظام التعليم حيث كانت المدارس كالثكنات» وتنأسست مدرسة الإدارة 
والألسن» وشيّدت المدارس المجانية التى مولت من الأوقاف. وأقيه بعض المدارس الابتدائية 
والتجهيزية الحكومية في القاهرة وفي المدن الأخرى. وعين علي مارك وكيلا لديوان المدارس. 
فعمل على تأسيس دار العلوم لإنتاج كوادر تربوية من خخارج المؤسسة الأزهرية. ولكن 


(77) أحمد عزت عبد الكريم. تارد بح اليم ق .مسر من جادةا سكم عنم هل الى :أزائل ستكن توفيقه 
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١‏ 0 لسة ,17/4.مم لاط[ ,وعامع8 

١١؟)‏ المصدر نفسه. ص هل9ا١ا.‏ ١8ل‏ و186. 

(55) جرجي زيداد. تاريخ آداب اللغة العربية. 4 ج (بيروت: دار مكتبة الحياة. 2))١94*‏ ج ؟. 
ص 86 ,١‏ ' ظ 


5 


المشروعات هذه كلها تعثرت, لاعتبارات مالية. خصوصاً في طموحها الانتشار فوق محمل 
الأراضي المصرية. و ضير إلى تشجيع قيام المكاتب الأهلية. أي المدارس الخاصة”” . 


أما في تونس. فقد بقيت التربية كليا تحت سيطرة رجنال الندين وق بشو اأنبيس 
المدرسة الصادقيه عام /امم . ثم حاولت فرنساء انتذاء من العام 4 2غ بسط سلطة 
التربية المركزية على القطاع الابتدائي من التربية . 


ميزت المدارس الحكومية عن الدينية بمرجعيتها السياسية الواضحة ‏ وهي الدولة ‏ 

ويم ر جعيتها الثقافية والعقلية دوقي العلوم الحديئة - من علوم طبيعية وجغرافيا وتاريح ولغات 
أوروسة وقانون . واتنست معارضة الدينيين هذه المدارس ٠‏ 0 56 القرن التساسع ره 
مبعجوم علل الحغرافيا والحيولوجيا والملك بو جه خاص . وأهتم الطهطاوي كغيره ه بالدفاع عن 

«وعلوم |الحكمة والأمور النافعة» الي بناط مها الرشاد ا «# بعد ولى الأمر» . واستشهد 
باهتمام بعض علماء الشريعة المصريين مهاء كالشيخ أحمد الدمنبوري شيخ الأزهر. وأشار إلى 
جملة كتب في الطبيعيات يبدو أغبا كانت من نتاج النهضة العلمية النسبية التى عرفتها استنبول 
في القرن الثامن عشر؟". وقد عرفت استئبول مجموعات عالية الثقافة منفتحة الفكر من 
عللاء الدين حتى الستينيات من القرن الماضى. عندما انقرضت””". فكانت العلوم الجديدة 
غير ملتفتة للدين بجهازه العقلٍ أو بجهازه التربوي. ٠‏ بل أسست على أركان مستقلة تجعل من 
الثقاقة الدينية شأنا هامشياء أو على الأكرز جعلت منه أمرا له نطاق بحتص بة دوتما تداخل مع 

المعارف الجديذة . وما زالت هله السمة تطبع التربية في البلدان العربية حتى يومنا هذا 7 
استشناءات هامشية). ولكن علينا الانتباه إلى شأن هام», وهو أن هذه العملية لم تكتمل 
الاكتهال التام لجملة أسباب. لعل أهمها عدم تعميم المدارس الحكومية. واعتمادها المستمر إلى 
حل كبير على استجلاات الطلاب من المدارس الذجة للدراسه العليا فيها. نم اصطرارها 
للتخفيض من المستويات الدراسية لمجاراة الطلاب المقبولين من هذه المدارس الدينية 
والانضاط التي قصلدت هاء اك الى عد كي سور ا ؛ فكان الكثير من 
مدارس مصر وخصوصا خارج القاهرة. درا يعدي فيها الأشاتلة دعتبهم على بعص 


(77) عبد الكريم. تاريخ التعليم في مصر من نهاية حكم محمد على إلى أوائل حكم توفيق. 148148 
لخدلل جك ص 15 55 لاك. 77 55ل ىه كص الاك "الاك 1841 كح جخخ لإولل 
41 8م5ن.ء وغيرها. 

(5") رفاعة رافع الطهطاري. الأعمال الكاملة لرفاعة رافع الطهطاوي. دراسة وتحقيق محمد عمارة 
(بيروت : المؤسسة العربية للدراسات والنشرى 117). ج اء ص 59 دل و2714- 273 

١ن‏ *) إن 01 1/16 171 لمانا ل :1 نلهنات1] 1[ 01171411 ونه 7 إن دأكوعنرعر) 1716 .اتلس دللا 
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(55) عبد الكريم. تاريخ التعليم في مصر من نبهاية حكم محمد على إلى أوائل حكم توفيق. 1١81448‏ 

كلما ج ؟2 ص 575. و؟١7١5.,‏ 


ويؤذون الطلبة بالضرب الممبرحم”". ثم اعتمد على المدارس الدينية لتوظيف مدرمى العربية 
والمواضيع الدينية التي لم مل بل *مشت في مصر وني تركيا والشام. بل وأعيد إدخال 
المئؤسسة الدينية فى سلك التربية الحكومى في مصر عندما لزعت الكتاتيب عن إشراف نظارة 
المعارف في أواخر القرن التاسع عشر وجعلت تابعة لديوان الأوقاف*. نازعة بذلك سلطة 
الدولة عن منطقة بالغة الاستراتيجية والحساسية في تربية أجيال المصريين وآيلة مها إلى 
السيطرة الدينية . 


ليس عداء كرومر لتربية المصريين بالأمر المجهول. فقد كانت الإدارة البريطانية مسؤولة 
عن إلغاء التعليم المجاني (وقصره بالتالي على المؤسسة الدينية). وإقفال مدرسة الألسن. 
وتضيق نطاق التربية التى كانت الدولة مسؤولة عنها. بل مضى الريطانيون في تشجيع الرجعية 
الاجتّاعية بدعوى ضرورة حفاظ مصر على أصالتها وتقاليدها. وكانت الناظرة البريطانية 
لمدرسة البنات الابتدائية الوحيدة في القاهرة, أوائل هذا القرن. تصرّ على تيرقع التلميذات 
وهن لم كدن يلقن الكادرة عكر من العبر "اي .وقد كاتته المذارينى الكعتية العيشورية عسوم 
من العوامل التي أفضت إلى عداء أيديولوجي للتربية العلانية التي للدولة. ولو كانت 
مناهجها قائمة على ما كان لتخارب علي ان عار إنسانية وطبيعية حديثة. وكان من اثار 
ذلك. ومن جراء الضغط التبشيرىي., أن قامت الكنيسة القبطية ‏ وخصوصا فى عهد البابا 
كيرلس الرابع 18059 )١851‏ - بتأسيس المدارس التحديثية الطابع والموازية نحديث نظم 
التعليم من قبل الدولة. وذلك بعد أن تنامى عدد الطلبة في المدارس البروتستانية من ٠٠‏ 
عام هلام١‏ إلى ١555‏ عام ١896‏ إلى 59,٠٠١‏ عام 10190١14‏ وهىي المدارس التي نالت 
المساعدة المالية من سعيد واسماعيل خصوصاً '*" والتي 58 عام ١817/8‏ على 07 بالمئة من 
مجموع المصريين. 


سيتسع لنا مجمال آخخر في هذا الكتاب للحديث عن الآثار السياسية للتربية المسيحية 
الطائفية. واستخدامها العلم وسيلة إلى الدين أو إلى السياسة. ولكن علينا التنويه هنا 
بمؤسسة واحدة هى الكلية السورية الانجيلية (التى أصبحت في ما بعد الجامعة الأميركية في 
بيروت) التي عملت. على الرغم من أهدافها الدينية في البداية. على نشر فكر علمي عقلاني 
كان له أكبر الأثر في تنوير الفكر العربي الحديث. نستشهد هنا بأحد أعداء التعليم الأجنبي 
وهو السيد محمد رشيد رصاء. الذي رأى. في خطبة للطلاب المسلمين في الكلية ود كام 
أن المؤسسات الامريكية «أحسن من غرها تعليياء وأعلى تأديباً» وأشد استقلالاً وأقل تعضبا 
على المخالفين في الدين والسياسة. من غيرها من المؤسسات الأجنبية (يمكن على وجه 7 


(71) المصدر نفسه. ص 7759 . 

(8؟) المصدر نقسه. ج 5.5 ص 8-755 5711. 

(259) سلامة موسى. مختارات سلامة موسى (بيروت: متشورات مكتة المعارف. ))١9357‏ ص .١6١‏ 

(40) البشري. المسلمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنية. ص 78 - 8". وعيد الكريم. المصدر 
نفسه. ج 75 ص ىل 75م , 

. ص ”5لم. و58‎ .١ عبد الكريم. المصدر نفسه. ج‎ )4١( 


كلم 


تعميم هذا الكلام على المؤسسات البروتستانية في الشام)”2. ولكن الأهداف السياسية هذه 
المدارس ل تثن العثمانيين الأتراك والشاميين؛, ولا المصريينء. عن إرسال أبنائهم إليها. ولم 
يتحفظ الناس في انتقاد انحطاط المدارس الرسمية وفي التأكيد. ولو بابى. على التفوق 
العلمي والتربوي للمدارس الأجنية. ولم تمرز هذه المدارس أي نجاح يذكر على صعيد 
تحويل المسلمين عن الاسلام. بل كانت مساهمتهاء في الميزان الأخير. مساهمة إيجابية. 
فعممت العلوم والمعارف الحديئة في إطار كان عمليا علمانياء لأنه استثني منهء بالنسبة إلى 
المسلمين. العنصر الديني . أما بالنسبة إلى المسيحيين فلم تكن نتائجه السياسية محمودة لأن 
المدارس التبشيرية عملت على تسعير النزاعات الطائفية بين المسيحيين, وعلى إذكاء النزعات 
السياسية الانفصالية» خصوصا في لبنان. وعلى إثارة العداوة للعلمانية وللدولة العثمانية, بما 
كان له بعض الأثر في نشوء الانفصالية العربية في الشام”؟'. 


أنتجت هذه المدارس جملة من المعارف التي ارتبطت بموظفي الدولة المدنيين 
والعسكريين في مصر وني سائر أرجاء السلطنة العثمانية. وكثرت الكتب التي ألفها موظفو 
الدولة ومدرسو المدارس الحكومية. التي تناولت اللغة والأدب والرحلات. والهندسة. 
والطب. والجحغرافياء والتاريمحين الأوروبي والعربي إلى درجة أقل. والقانون الدستوري 
والأداري والتجاري. والعلوم الطبيعية. وكان أكثر هذه الكتب مطبوعا 5 مصر. مع أعداد 
أقل طبعت في الخ ؛ مع تركز النشاط الطباعي في بيروت وفي دمشق إلى درجة أقل. وكادت 
هذه المؤلفات أن تقدم في المغرب». من هذه على سبيل المثال مؤلفات نوفل نوفلٍ الطرابلبي 
8487-181١)ء‏ مؤلف زبدة الصحائف في أصول المعارف الذي تضمن سانا في تاريخ 
العلوم عند الأمم المختلفة. وفي أصول العلوم الفلسفية والطبيعية واللغوية. أو كتب شفيق 
منصرر المصرى )١184١ - ١865(‏ الذي ألف في الرياضيات وفي القانون المدني. وطبق 
العلامات الأوروبية على الموسيقى العربية”'». تفيد هله المؤلفات وغسيرها وجود انتشار ثقافة 
موسوعية أو شبه موسوعية؛ لا شك أنها لم تكن شديدة العمق والدقة. لكنهبا اشتملت على 
المعارف الحديثة الإنسانية والطبيعية. القائمة على أسس لا دخل للدين فيها. حيث اهتمت 
بشؤون الرقي والتقدم على أساس من النموذج الأوروبي. وأدت هذه المعارف مع شبكة 


(47) محمد رشيد رضاء مختارات سياسية من مجلة المدار. تقديم ودراسة وجيه كوثراني (بيروت: دار 
الطليعة. 585 ). ص 46كتك و .103-104.مم ببرعاما1 دا سكتبعايءء35 زه ادع موماءنع2 716 .دععاع8 

(5:) مثلل: أحد النواب الشاميين إلى مجلس المبعوئان العثماني. في: شورة العرب ضد الأتراك: 
مقدماتها. أسبامباء نتائجهاء بقلم أحد أعضاء الجمعيات السرية, العربية [أسعد داغر]؛ تحقيق عصام شبارو 
(سيروت: دار مصباح الفكر. 194437). ص 157., وانظر أيضا مداخلة جورج خضر في: التراث وتحديات 
العصر في الوطن العربي: الأصالة والمعاصرة: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية الي نظمها مركز دراسات 
الوحدة العر بية. ط ؟ (بيروت: المركز. /19م9١).‏ ص 7300. 

(15) سركيس» معجم المطبوعات العر بية والمعر بة . 

(545) زيدان. تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشر. ج ؟. ص .5٠١‏ و*56 -!15. 


الى 


المثققين المرتبطين ها مثقفى الدولة في المصاف الأول إلى إنشاء مجموعة من الجميعات. 
العلمية كالجمعية العلمية السورية التي تأسست في بيروت عام 218841 واشتملت على 
مسلمين ومسيحيين مع أغلبيةة للمسيحيين» وانضوى فيها كثير من الوزراء والأعيان والمثقفين 
في بيروت واستنبول ودمشق والقاهرة وسائر حواضر الشام . وانصبت اهتهامات الجمعية على 
أمور تتناول التقدّم والتأخر وتربية النساء. والشرائع الطبيعية. وتاريخ التمدن الأوروبيء 
تلك الأمور التي انعكست في المحاضرات التي نظمتها. وعكست هذه الاهتامات تمثلا 
للمفاهيم العامة للتطور الأوروي منذ عصر النبضة حتى القرن التاسسع عشرء وتركييا على 
العلم بصفته سبيل الرقي». 


م تكن التمعيات والكتب السبيل الوحيد لنشر الثقافة .العللمانية الجديدة. بل شهد 
النصف الثاني - وخصوصا الربع الأخير من القرن التاسع عشر في مصر والشام ‏ نشوء 
الصحف والمجلات وانتشارها. فكانت الصحف تدعى في الشام اسا (من تعريب 
«غازيت» ]32ج على الأرجح). وكثر فيها الكلام على اليابان ونهضة اليابان”». ثم قام 
خريجر الكليه السورية الانحيلية (القي أصبحت في ما بعل الجامعة الأميركية في بيروت) 
تأسستن يجلات في مصر. وخصوصاً المقتطف والحلال. كان ها الأثر الأكبر والحاسم ف نشر 
هذه الثقافة العلمية والإنسانية العلمانية والعقلانية قُْ مصر وق سائر أرجاء الوطن العربي . 
وتعميم أعيال المؤلفين الأوروبيين بالاختصار أو بالترجمة . 


وعلينا أخيراًء في معرض الكلام حول سبل انتشار المعارف والعلمانية» الإشارة إلى 
المدارس التى أقيمت بقصد علاني من البداية. كانت أولى هذه المدارس المدرسة الوطنية التي 
أنشأها بطرس البستاني خارج بيروت عام 1877 بقصد الابتعاد عن الطائفية والحفاظ على 
اللغة العربية واكتساب العلوم واللغات الأجنبية: مع تأكيد مبدئي الحرية الدينية والجامعة 
الوطنية العثمانية». تلت هذه المدرسة ليسية غالاتا في استنبول التي أنشأتها الدولة عام 
4 بمتهاج علماني لتربية ١6١‏ طالباً مسلا و١6٠١‏ من غير المسلمين فجومت بمعارضة 
ضارية من الأوساط الدينية. وأصدر البابا في روما قرارأً يمنع المسيحيين من الانتساب إليها. 
وجاراه في ذلك شيخ الإسلام . كسما حثت روسيا الروم على مقاطعتها. وعارضها اليهود. 
ولكنبا نجحت مع ذلك 5250 باهران"». أما مصر. فقام أحد أعيان المرنسيين قْ 


(83) كوتراني» اللسلطة والمجتمع والعمل < من تاريخ الولاية العثمانية في بلاد السام. 
ص .١15-١47‏ 

(4) عشيرة سلام الخالدي. جولة في الذكريات بين لبنان وفلسطين (بيروت: دار النبار للنشر. 
.)١ 50/4‏ ص 7525 - 717. 

(14) زيدان؛ تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشر. ج 7 . ص /ا” - 278 ونعيم عطية. «معالم 
الفكر التربوي في البلاد العربية في المائة سنة الأخيرة.» في: الجامعة الأميركية في بيروت. هيئة الدراسات 
العربيةء الفكر العربي فى مائة سنة: بحوث مؤتمر هيئة الدراسات العربية المنعقيدة في تشريئ الثاني 1455 في 
الجامعة الأميركية في بيروت. تحرير فؤاد صروف ونبيه أمين فارس (بيروت: الجامعة. ,))١94517‏ ص 88١‏ . 
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ىم 


الاسكندرية بإنشاء أول مدرسة مجانية غير طائفية في القاهرة عام ١8177‏ دون أن تحرز مقام 

المدرستين الآنفي الذكر. ويجب ألا نستثني من المؤسسات العلمانية مؤسسة كان لما يالغ 

الآثر في ما بعد هي الجامعة المصرية. التي افتتحت عام م ١84٠‏ بعد جهود أهلية للاكتتاب 

المالى فامت بها جمعية ترأسها سعد زغلول وعمل قاسم أمين سكرتيراً لماء معت الاكتتايبات 
من أفراد ثم من دوائر حكومية برعاية الخديوي 1 


يمكن بذلك القول انه في الأوساط المتعلمة تعليياً علانياً في كل أرجاء. الدولة العشمانية . 
أصبحت للعلوم والمعارف الحديثة, المنفصلة عن عن المرجعية الذينية. أولوية على سائر م 
وصارت معها النمط السائد من التفكير في الأمور العلمية والأمور العامة. حتى أن الكشير من 
الدينيين أخذوا على أنفسهم. كما سنرى في كلامنا على الإصلاحية الإسلامية, مهلة تعلمها 
وإتقاغبا. أو على الأقل طلب رضاها. د والحال كذلك أن يكون الشيك وين وكيد 
رضاء وهو نتاج تربية دينية تقليدية بحتةء قد رمى إلى «إدخال بعض المعاني العصرية في 
شعره» وهو شاب يتتلمدذ على الشيخ حسين الجسر ويقرا المقعطف والعروة الوئقى. فنظم 
قصيذة ىْ الحاذبية الأرضية. وداب على مذاكرة وأدباء النتصارى الأحرار)” أ وصدفق ذلك 
عل دوي التربية الدينية الذين انخرطوا 5 خدمة الدولة. وسنرى أهم مئال على هؤلاء. 
الشيخ محمد عبده. في نقاش لاحى. وعلى هذه الصورة. التقى خريجو الكلية الصادقية في 
تونس (وأبرزهم البشير صفر) مع بعض خريجي جامع الزيتونة - وعلى رأسهم سالم بو حاجب 
«بلحمة التعصب للوزير خير الدين ومناهجة2*”0. فكان خير الدين قد اضطر إلى الاعتاد على 
الزيتونيين وعمل إزاءهم بسياسة تسرغيبية: عندما ظهرت بوضوح حاجة إدارة الدولة إلى 
موظفين. خصوصا أن المصادر التقليدية للموظفين في تونس » وهي أسواق النخاسة., كانت 
قد نضبت بالإلغاء الرسمى للرق فيها عام .١857‏ ولكن العلاقة مع الزيتوئية بقيت متوترة 
عل الرغم من نجاح خير الدين فى إدخال مواضيع حديثهة عل منباجه ‏ التاريخ والحغرافيا 
والحساب ‏ وف تحقيق بعض الإصلاح في إدارته. فكانت أكثرية الارستقراطية العلمية المالكية. 
محجمة عن التعاون معه. على عكس الاحناف من أسر بيرم واين الخوجة وغيرهماء مما اضطره 
إلى الاعتماد بشكل متزايد على الزيتونيين دوي الأصول الريفية أو المدينية المتواضعة من اعتمد 
عليه كلياء في دراسته ووظيفته؟©2. فتجاور في نفوس هؤلاء. يليه خريجي الريتونة. 


9 11 1 1 -ز نز ز زد د دز 2زذد502152121 0 
5مماء. ص 85175 -214. 

(01) زيدانء تاريخ آداب اللغة العربية. ج 7. ص 47". 

(؟0) شكيب أرسلان؛ السيد رشيد رضا أو إخاء 4١‏ سلة (دمشى: مطعة ابن زيدون؛ القاهرة: 
مطبعة دار الكتب المصرية, .)١91797/‏ ص 2.1١١8 - 1١7‏ و150. 

(0) محمد الفاضل بن عاشورء الحركة الأدبية والفكرية في تونس : عاضرات ألقاها على طلبة فسم 
الدراسات الأدية واللغوية. 06 ا(القاهرة: جامعة الدول العربية. معهد الدراسات العربية العالية. 
17 ).ص 6 -17. 


(ع ه) -ءزعومامعل! م عداتممةء!1! له ععنااعناجاى أماعو3 :1873-1915 ,لدألا تاكاه 1 116 ,معع5ن) 
22] لضة .120 ,118.مم ,كتفرع مي أم 
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عالمان أحدهها علماني والآخر غيبى» تجاور سندرس بعض نتائجه في كلامنا على الإصلاحية 
الإسلامية في تأرجح مرجعيتها. . 

أما ني تركياء فعلينا أن نذكر بعض المتشورين من العلماء من ألف في علم النفس 
ومفهوم "القانون الطبيعى الذين ساندوا كلا من السلطانين سليم الثالث ومحمود في اصلاحاته 
ثم ساندوا التنظييات في فترتها الأوللى. ولا 5 أشهر هؤلاء كان محمود جودت باشا 
(؟187 - )١840‏ مؤلف تاريخ “الدولة العثمانية الشهير. الذي ساهم في إصلاح التربية. 
وترأس الحنة وضع ٍ مجلة الأحكام العدلية. وتحول عن الزي العلمي الديني إلى الزي الزمني 
عندما أصبح را عام 1487© وكان رفاعة رافع الطهطاوي قد سبقه إلى التحول عن 
ليس الحبة والعامة إلى اللباس الافرنجي في سياق خدمته الدولة وبعد عودته من باريس 
م05 , 


أما في الشام. فقد كان لارتباط كبار العلماء 0 الأعيان أثر أكيد في اندثار سلك كبار 
العلماء. إذ تحولت هذه العائلات عن تدريس أبنائها فى المدارس الدينية إلى المدارس العثانية 
في دمشق وحلب واستنبول تمهيدا لإلحاقهم بالوظيفة العامة”“. 


كانت الدولة إذن. والأوساط العليا من الموظفمين المرتيطين سا. راعية الأفكار 
والتصورات الجديدة التي أزاحت العقلية الدينية عن محوريتها الثقافية وأحلّت محلّها مرجعا 
نكر مجديدا اشدا ذلك في المدارس العسكرية واستمر في المعاهد المخصصة لإنتاج 
البيروقراطييين. وتجذر في نمط عمل المؤسسات الحكومية. وانتشر في النظام التعليمي وثي 
الترحمات والمؤلفات التثقيفية العامة وعر الجمعيات والجرائد والمجلات. فجاءت كتابات 
العشمانيين الشباب ومن نحا نحوهم من العرب. مشل على مبارك وعبد الله النديم وأحمد 
فارس الشدياق وفرنسيس مراش وأديب اسحق. مليئة بهاجس الرقي والتقدم والتنظيم 
واكتساب العلوم والمعارف العلانية. وبنقد الخرافات والعقلية التواكلية والرجعية الاجتماعية 
والفكرية التي اتسم بها علماء الدين والشريعة. وجاء الشيخ محمد عبده على الشاكلة نفسها في 
كتاباته في الأهرام : ثم في الوقائع المصرية. وني تأريخه للشورة العرابية ومقدذمافا: داعبا |[ 
ترشيد الدولة وإقامتها على دعائم مؤسساتية صلبة وعقلانية» وإلى المشاركة السياسية؛ وإلى 
الوطنية والإصلاح والإنصاف*“©. بنيرة ومفردات لا دخل للدين ولخطاب الديني فيها بأي 


(06) .لع ,علللعظ! :نضا « 13021031 عط 300 قتموأنا 30طهم011 ع1 » ركمءطسقط) .لآ لبمطعن] 
15000 معتاد اأكمطظ 1110016 1116 171 10115]الاا 1ت[ كلاواع1أع1 :77 ؟أكب ألا :كةؤلا5ك 6:14 521115 ,5620]215 
70.3853 

)265 زيدان. تراجم مشاهر الشرق في القرن التاسع عثر . ج25 ص رن 
(61) .خآ مسعناا/ا! نمز «روعا0 ]8 01 كعنزاه عطا لمة صمكاع1 0110203301» ,تم تناو .21 أرعطلام 
1ل تأممط عأ ك] آلا عط ةا 1ل 1أهج 046111 ]لأ [0 دع 11 ماع82 ع171 , .كلت ,كاةع تقطن .هآ لمقطءعن] لد عزامم2 
:ااا .معدعلطن)) 1 رذع للناذ تلععاومط 111001 .10 عوعامع) عط 01 كمملأوعتاطد8 ,تصسوع0 لمعم ءلم 
.60-64.مم ,(1968 رؤوعع2 موقع لطن 01 ازور زولا 

(ده) انظر: عبده. الأعيال الكاملة. ج .١‏ ص /الا 4‏ 050. 
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شكل من الأشكال. بل كانت كتابة سياسية وطنية تنويرية عامة تستمد مرجعيتها من الأفكار 
العالمية الي اعترت محورية في ذلك الوقت. وهي الأفكار الي تقرن عادة بياسم الشورة 
الفرنسية وتراثها ص حث على الاسكتارة والعقلانية والمشاركة الستساسية والانتصاف؟", 
تخفيف سس النرة الثورية هله الأفكار وايداعها عفنا هه التدريجية والحذر إد اقترنت بالأفكار 
الانكليزية. 


رتك هذه الاجاهات كلها عن بروز فئة جديدة من المثقفين متمايزة عن المثقفين 
التقليديين الذين ارتبطوا بالمؤسسة الدينية. فقام المثقفون الجدد على أساس مرجعية مؤسسية 
جديدة هي الدوله التي لم تكن قبل دولة التنظيات ذات فاعلية ثقافية. ودونما صبغة فكرية. 
وعلى أساس مرجعية فكرية وسياسية مرتبطة بمشروع دولة التنظييات واندرجوا قْ تاريخ عالمي 
سمته التقدم على أساس العلم وتحويل المجتمع من طور انحطاطه إلى طور من الرقي بتوسل 
التربية والتنظيم الإداري والعقلاني للحياة العامة على انين اعتيرها هؤلاء المثقفون الحدد على 
أنبا بحربة في نقطة المرجعية التارخية التي شكلها الغرب. صاحب تاريخ القرن التاسع عشر. 
ومع أن أصول هذه الفئة من المثقفين تفاوتت من أبناء الأعيان المسلمين وخريجي المعاهد 
التبشيرية من المسيحيين في الشام. إلى المثقفين ذوي الأصول الريفية الذين عبرت عنهم الثورة 
العرابية”'. إلى مزيج من الاثنين سبق أن لحظناه في تونس. إلا أن المحصلة النهائية لم ترتبط 
بالأصول بقدر ارتباطها بالسياق الفكري والاجتاعي الذي يتصف بكون هؤلاء المثقفين ذراع - 
الدولة في الاختراق الفكري والأخلاقي للمجتمع . 


تصدق الاعتبارات عينها على أرجاء المغرب العربي. مع تأخر التطورات فيه وسلوكه 
مسارات محتلفه عن مسارات الشرى ومتايزة بعضها عن بعض . فقد كانت التوجهات 
العلمية المرتكزة إلى مفاهيم الترقى . المعضدة ببوادر تصور ليبرالي للسياسة تستند إلى الأسس 
العامة نفسها وترتبط بمشروع الدولة نفسهء كما رأيناه في الصفحات السابقة بالنسبة إلى 
المشرق . 


لم تكن هذه الأنجاهمات مواضع هامة في ا مغرب الأقصى . حيث لم تفرز اصلاحات 
الرمسبات المبلطانة حقلة ادن لرعنا ومعرقا سعديذا على الرغم من شيء من الأثر الليبرالي 


(59) رئيف خوري؛ الفكر العربي الحديث: أثر الثورة الفرنية في توجيهه السياسى والاجتماعي 
(ببروت: دار المكشوف. .,.)١54217‏ ص 15 , 2١53575‏ و7١‏ ا وانطوان غطاس كرم. دفي الأدب 
العربي الحديث.ه في : الجامعة الأميركية في بيروت. هيئة الدراسات العربية. الفكر العربي في مائة سنة: 
بحوث مؤتمر هيئة الدراسات العربية المنعقدة في تشرين الثاني 1915 في الجامعة الأميركية في بيروت. 
ص .١55‏ 


("6) لإط لأعمعةط هنما لعتداكمهن ,متايااممء؟1 2710 كاه ارعمة17 ١امنراوط‏ .عناوعع8 و5عناوعح[ 
.113-118.مم .(1972 .ععطج2ط لم ععطجط :وملوهم.ا) اردلاء:5 وول 


4١ 


الذي تركته صحافة الشاميين في أواخر القرن التاسع'عشر وأوائل هذا القرن"' على بعض 
أوساط التجار والمثقفين في طنجة وفاس الذين أعانوا السلطان عبد الحفيظ في المحاولة الفاشلة 
لسن دستور في العام ١1404‏ . أما توس واج ار ققد عم زا عجار الفراضي قلق 
تسر يبع تحويل ثقافة النخبة إلى مجارى الثقافة العالمية لذلك الوقت تحوياا تاها : فوض عاد 
الاتدائى في تونس نحت سيطرة السلطة مندذ العام ١:‏ 00550 المدرسة 0 
لاعداد كوادر المدرسين, وأعيد تنظيم المدرسة الصادقية نحت الإدارة الفرنسية.» كما جعلت 
من اللغة الفرنسية لغة التدريس الأساسية. وارتبطت تلك النخبة مع الارستقراطية العلمية 
اال نفسها القائمة على الاستبعاد المتبادل التي قامت بين هذه الارستقراطية وخير الدين . 
مع فارق هو انضمام الأحناف إلى المالكيين في مواجهة التنظيمات التربوية الجديدة”". 
واستمرت السلطة الفرنسية في تونس على هذا النحو حتى عام .14٠1/‏ عندما أخذت تعمل 
على اسان «سياسة الأسر الكرى». فحدت من الإصلاحات التربوية» وقمعت جمعية 
نونس المتاة» التى أسسها سسها «متطورون) 65 حسب عبارة الفرنسيين » متاثرون را كبيرا 
بالأسس السياسية والفكرية للحضارة العالمية التى مثلتها لديهم فرنساء مما دعاهم إلى تقسديم 
مطالب اعتبرت «غبر معقولة)57© عندما طالبوا الليبراليين الفرنسيين بتطبيق المبادىء الليبرالية في 
بلادهم تونس على نحو كامل كما هي مطبقة في فرنسا على جميع المواطنين دون استثناء أو 
امتياز. ولم يكن قيام جمعية تونس الفقاة ممكناً لولا التحالف الى قام بين الليبراليين من 
الإداريين المرنسيين ف تونس. والالإصلاحيين التواتسة (ومن بينهم بعض العللاء).: وهو 
التتحالف الذى أنجب جريدة الحاضرة» والجمعية الخلدونية الي انعكفق نشئت عام 5 بدعم أو 
حتى بمبادرة من السلطات الفرنسية . وعلى الرغم من إشراك عدد من العلاء المعادين ان بسنيدا 
في هذه الجهود التنويرية. وتناول المحاضرة الافتتاحية في الجمعية الخلدونية التي ألقاها سالم 
بوحاجب بموضوع العلم. ره سيدا للعزة. بل لاستخلاف الله الأمم في الدنيا؛". .إلا أن 
غالبية العللاء اعتدرت الأمر من وجهة نظر مؤسسائية ضيقة غلبت مصالح الزيتونة على 
المصلحة التنويرية العامة وأغلقت أعينها وآذانها بدعوى الدفاع عن الإسلام . وعلى كل فا ان 
قزرت اللطات الفرنسية محاولة اكتساب العلماء والأسر التونسية الكبرى بعد ١4901‏ ومنع 
جمعية تونس الفتاة عام 21١41١“‏ حتى قابل العلاء المعروف ببشاشة واستعداد بالغ للتعاون 


)55١(‏ له ,362-363.مم ,لإوددوط عنطاواءجرء !101 أبثر نوع نتزع واب ع1[ إن تررواك ةلط 1716 ,انان ةا 
محمد عابد الجابري. «الحركة السلفية والجماعات الدينية المعاصرة في المغرب.» ورقة قدّمت إلى : 
الحركات الاسلامية المعاصرة في الوطن العربي (ندوة). مكتبة المستقبلات العربية البديلة. الاتجاهات الاجتاعية 
والسياسية والثقافية (بيروث : مركز دراسات الوحدة العربية. ل/الم94١1)»‏ ص 5١17-1985‏ , 
5١‏ 8 0 0 اه هتتت عنلااعها :اد أواعو3 - 8573-1915[ ,مريعانا اتمأكافه 1 11:6 ممع 1ن) 
ظ 300 ,171 ,139-142.مم ,كلازء جنا |2 
35 199-01.مص .16010 , شرعع1) 300 ,346-347.مم .110 انام هآ 
(51) محمد الفضل بن عاشورء. وذكرى ابن خلدون في تونس.» القكر. العدد ».)1١9351( ١‏ ص 01١5‏ 
/ااة. : ا 
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لي لواء الولاء للباي*" . ليس ريا والحال كذلك. أله كرد للوطنيين التونسين عل 
العموم عطف خاص تاه المؤسسة الدينية . 


وشهدت الكرائر تظورا لين بعيين الشة عن هذاء ولو كانت وطأة الاستعمار أشد. 
وبنية المؤسسات الدينية والسياسية المحلية الجزائرية هشة غير قادرة على المقاومة الفعلية. بل 
جرى فصل الجزائريين إلى أغلبية مهمشة خارجة عن المشروع الاختراقي للدولة, قابعة في 
حصوصية مفروضة عليها من السلطة الاستعمارية. ومجموعة من «المتطورين» دوي الأفكار 
التقدمية والليبرالية.ى.ولاجقا الوطنية ‏ الدين انتهوا تحو توتين اللناة بفاسيس هعية الكتينان 
الجزائريين على الأسس الفكرية والسياسية نفسها التى شهدناها في تونس"" . 


كان المتطورون في تونس والجزائر إذن مثقفين شبيهين في بضاعتهم الفكرية» على وجه 
عام, بالمثقفين الحديثين في سائر أنحاء الوطن العربي. ولكن الفروق بيتهم كانت كبيرة. فبين) 
كان المثقف الحديث ث في مصر واستنبول مثقف دولة يروم إدخال هذه الدولة في إطار الحداقة 
الكونية» كان مثقف ا فاعلا في وضع رمت فيه السياسات التعليمية الاستعمارية الى 
0 وعم رماه الاستعار في خصوصية مفترضة. أو فرض عليه عزوفا 
عن الدخول في حركة الحداثة الكونية ‏ عدا الولوج من باب شديد التعيين هو التبعية 
الاقتصادية والاستراتيحية - ومنع عن مستوياته الاجتاعية العليا الفاعلية السياسية والثقافية. 
مما أدى إلى نكوص ثقافي بالمعنى الحرني لمحاولة رجوع إلى الماضى""©. فكانت كونية مثقف 
فرنسا في تونس والحزائر. مع أنها جاءت في عملية مثاقفة وتثقيف بالغة السرعة والشمول. 
تنم في بدايتها عن ا شيك الثغيين. ها ليق أن "تيده وسرحة : وأفضى إلى انشطار 
المتقف الكولونيالي إلى حزبين متشاببي الثقافة والقيم السياسية اللييرالية (ولاحقا الاشتراكية) : 
مثقف المستعمر. والمثقف الوطنى العلاني. الذي مهد بقيمه الثقافية والسياسية. وبنضاله 
السياسي, للحركة الوطنية الاستقلالية . فقد كان المثقف الوطبي 20 بقيم ييرالية وطنية. 


وبعيم الثورة الفرنسيه د 208ص إلى بعميم التعليم الحديث. ولو تردد بن ا العداء السافر 
لقرنيها والمعارضة غير المباشرة لمعاب ]30 


لسن بالخريي ا بع عن هد الوضع صورة للمثقف المحلي. يبدو فيها الطليعىي 
وكأنه يشكل نتوءا فى في المجتمسع . فإن أشباه المتقفين ثبه 8 متعلمين 5 إصافه إلى المنقمين 
الدينين التقليديين. كانوا نجنحود إلى فصل الثقافة عن السياسة ع واتباع سياسة تصاخية مع 


(2)315 .224 لد .221-222 .201 .165-168.مم . .لنجا] . مععري) 


59) -عم عرأواعاط ' تودوط :7940 6 1925 عل امع أش ازع 51)]0:011ا71! 116/07771150116 عل . لمععل1 زاحم 
51-52 لمة .47.مم .(1967 .ممتنهكم] تع5ة1] مها :ذامةظآ) وأمزعمد اء عءكناءاع:[/ 


(550) فارت: 35م بلاإفككط عطالهاء رمع ات[ ادش :ع7 1أع 114 1116 0 «(ر0اكذلط 16[ 1 . انا20.] 

4١‏ مشلا فى الخرائر: أبو القاسم سعد الله. الحركة الوطية فى الحزائر (القاهرة: المنظمة العربية 
للتربية والثقافة والعلوم. معهد البحوث والدراسات العربية. لالا4١).‏ ج 5. الفصل 5. ص .١535 1١5194‏ 
وةلا١ا  .194٠١٠‏ 
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الاستعمار» كما نرى في جمعية العلماء المسلمين في الجزائر*". على أساس يجعل من المجتمع 
الوطني مجتمعا منقطعاً ثقافيا عن الاستعمار. وقمكها مئة ماتيا ذلك هو فحوى التفرقة 
التي وضعها الشيخ عبد الحميد بن باديس بين الجنسية القومية والجنسية السياسية”". هذا من 
أما من جهة ثانية, دك" الحديث في ظل الدولة الاستعمارية في طورها 
الأول - التي أرادتها جمعية العلماء مشلا أن تستتبع . لا أن تمخترق ‏ بمعارف لغوية وغيرها 
حجبت عمدأً عن بقية المجتمع. » بينتا قامت الدولة التنظيمية بتعميم الثقافة الحديثة 
بدرجات متفاوتة. أهمها في تركياء وأقلها في مصر في عهد كرومر. ولكن في دولة التنظييات 
كما في دولة الاستعمارء نجم عن الثقافة الحديثة تمايز أكيد بين أفلية مثقفة ثقافة كانت على 
العموم جيدة. وبين سواد يراوح بين الأمية المستتبعة للثقافة الغيبية, والتعليم الديني 
التقليدي . وتقاطع هذا التمايز مع تمايز طبقي أكيد في أراضي السلطنة العثانية ومن ضمنها 
مصر. انفصلت فيه شرائح من الطبقات العلياء وتحديدا تلك المرتبطة بالدولة. عن بقية 
المجتمع بفواصل فكرية وثقافية من جهة. وبنمط الحياة الذى وسمه مناهضوه بالتفرنج . 
والذى عير عنه لزي مع إمارات أخرى من جهة ثانية. وهو الشأن الذي كان له أن يصبح , 
كيا سترى أدناه. شيئا من التعلق بالفصل بين الثقافتين الدينية والعلا]نية . فلم تكن الثقافة 
السياسية لمثقف الدولة الحديثة؛ التي استندت إلى مبادىء كانت فرنسية في المقام الأول. تقوم 
على أفكار التطور والمعرفة الوضعية مع شىء من مفهوم المشاركة السياسية. ولم تكن هذه 
الأفكار عامة على كل مجالات المجتمع. بل كان تحول الرعية إلى شعب متأثر بالصحافة ونظم 
الكرينة ووه ماتحهرا فى الفترة التى نراجعها بنخية دولانية سواحيي. اودر 
خاصة ‏ انمخذت من الحداثة الكوقة» ومحاولة جل هذه الحداثة إلى مجتمعاتها. رسالة عامة 


كانت الأظر المدنية لالتثام أحاد المثقفين الحديثين والسياسيين والموظفين بالغة الضعف 
في أواخر القرن التاسع عشرء فقد كانت مجتمعات الدولة العثانية ما زالت في طور الخروج 
العسير والمتعثر من إطار دولة الاستتباع إلى دولة الأفراد التي تشكل أساس كل مجتمع حر قادر 
على الديمقراطية . فلم يكن من الطبيعي بعد أن يلتئم الناس من خلفيات اجتماعية وطائفية 
مختلفة» ومن مراتب مهنية متفاوتة» في إطار مؤسسات خاصة يكون الانتاء إليها طوعياً بدل 
كونه من نتائ نج الولادة في إطار ما. فشكلت المحافل الماسونية في ذلك الوقت هذا الإطار 
وقدمت 138 اأمتن من رباط العصبية لأنه قائم على ارتباط أفراد مختلفى الجنس واللسان والمذاهب بوحدة 
القصد وصدق المودة والإخلاص)'". وعلينا من أجل النظرة العقلانية إلى تاريخنا وتاريخ العم 
الأخحرى أن ننظر إلى هذه الحخركة بأعين المحقق وليس بأعين المذعور أو البائع للمواقف 


(3") ١ه‏ عر أمائاع] "ل أمككط :1940 3 1925 عل عارقع ]لل ©1١‏ 771011/لاكا!71! ©71ركذاج 185/0 ما ,3/1230 
.طقطكء ,مأداء0: |6 مكناءاعة] 
)7١(‏ المصدر نفسة. ص 7947 . 
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المسترية التأمرية للتاريخ الواسعة الانتشار في الوطن العربيء, والذاهبة إلى الربط بين 
الماسونية ومؤامرة -بودية عالمية مزعومة ‏ وهو الربط الذي يلقى أصوله. على ما يبدو. في 
السجالات اليسوعية ضد الماسونيين”" . 


علينا البدء؛ كما ابتدأ محمد رشيد رضا في فتوى للعام 14١١‏ قبل أن يساهم تحول 
تحالفاته السياسية في القضاء على ما كان له من العقلانية بأثر الشيخ محمد عبده”", بالنظر 
للحركة الماسونية على أنها قامت في أوروبا لمعارضة السلطات الاستبدادية. ولجعل السلطة 
للشعب, وأن قيامها في سوريا ومصر كان لمقاصد أدبية واجتاعية ذات مآل سيامي. فهي 
تجمع أهل النفوذ على اختلاف منابتهم. وتكثر من سوادهم. وتقوي عصبيتهم وتضعف 
روابطهم الدينية. وتعدهم لوزالة السلطات الدينية والشخصية, ولاستبدال الشرع 
بالقانون*". وينطبق هذا على الماسونية العثانية والمصرية والأوروبية على حد سواء. فقد 
كانت في أوروبا من نتائح مذهب الدين الطبيعي. يؤمن أفرادها بالله بمفهومه دون شخصه. 
ويعادون المؤسسة الدينية. ويقيمون المجتمع على أسس من التنظيم العلماني وشىء من النظر 
7 والتوجه النفعي في أمور الع وكانت الماسونية في أوروبا القرن الثامن عشر (حيث 
اوت ق القووة القبرنسة اند ا أكيدا) الحيز الذي اجتمع فيه أفراد من منابت ارستقراطية 
وبرجوازية وكنسية في التئام يعادي انفصال المجتمع إلى مراتب. كها كان في فترة العهد 
الفرنسي المائد . فانتظم في عدادها فولتير والملك فردريك الثاني ومونتسكيو 810015016 
وغوته ©06]1) وهردر 1127061 ولافاييت لا وفراتكلين ه1اادة:آ وكوندورسيه 
اعه002001) 2 وغيرهم . . وكانت المحافل الماأسونية قيمة على أفكار الاستنارة كالعقل والرفي 
والمشاركة السياسية وندذ السلطة الدينية. واستصفت عموما التوجهات الي اقترنت بالثورة 
الفرنسية وبالنفعية التجريبية في بريطانيا». 


وتماماً ىا قامت الحركة الماسونية خخارج إطار الدولة في أوروبا القرن الثامن عشر لتعلن 
ولادة الفرد العاقل المتحرر من سيطرة السلطة الدينية والاستبداد السياسى» قامت في الشرق 
بالبرنامج نفسه لإقامة جتمع خارج إطار بسانت الملل وغيرها من الوحدات الاجتماعية 
المغلقة. فاقترنتت الحركة المأسونية قُْ الدولة العمإنية عجوفا بالأفكار التقدذمية والراديكالية”” . 


(؟/7) محمد رشيد رضاء فتاوي. رقم (97545). وشاهين مكاريوس . فضائل الماسونية (القاهرة: مطبعة 
المقتطف. .)١844‏ ص ١1١١‏ . بالتسبة إلى الأصول المسيحية للسجال ضد الماسونية. انظر: لويس شيخو 
(الاب). السر المصون فى شيعة الفرمسونء ١‏ كراريس (ببروت: المطبعة الكاثوليكية. .)١19١١-١1١945٠١‏ 

(97/7) رضاء المصدر نفسه. رقم (575). وقارن الفترى رقم (7145) للعام 58 .١9‏ 

(95) المصدر نفسهء. رقم )57١(‏ للعام ., وأفتى رضا بتحليل تنك المسلم بلقب «فارس الشيكل» 
في حمعية غير دينية (والمقصود هنا: ماسونية) إذا م يترتب على ذلك مفسدة (فتوى رقم (84؟3) للعام .)١91١‏ 

(هلا) كعممعود كعاط ,كمؤلتميذا دمل عأعفلى ينه عفكعم ها عل ك5عجرء 717 دعا ,011لكنان) كعع1معت) 

402-1.مم ,(1971 ,املو :كتيوط) 4 زع1أداضع3اععه ع6دمعم 13 اء دعم 2 تتا 
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6 انل علاندء7] جاع كلوعمة2؟ ممأناونة: وا أت دعنك دعا ,وعطوعم 5عل» أكمهل «, أقساعصة) ععل عنو 
9--150.مم ,(1989) 505.52-53 ,ع6 :ناره7 60116 ]/! ها 06 اع 7071 7أناكل1 171 
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وشاركت في الحزب الحر في مصرء بعبارة السيد جمال الدين «الأفغانٍ». فساهمت في العمل 
على الإطاحة باسماعيل”'". وانتمى إليها السيد حمال الدين ومحمد عبده وسعد زغلول ومحمد 
فريد وحسن يوسف (صاحب المؤيد) ومصطفى كامل, كما كان من أعضائها من الأتراك 
البارزين مدحت باشا صاحب الدستور العثاني ونامق كال رائد العثانيين الشباب. وجملة من 
أعيان دمشق وبيروت وموظفيهاء إضافة إلى جملة من أرباب الدولة: مشل لورد كيتششر 
وبطرس غالي وراشد باشا واللي دمشق الذي افتتح أول تحفل ماسوني بيروت في عهده في الم 
35.» إضافة إلى الخديوي توفيق الذي انتمى إلى الحركة عام 1 وانتخب رئيسا اعبل 
لا عام /01441" حتى عام ١841١‏ عند انتخاب ابن أحد كبار الموظفين لهذا المنصب. وعلى 
الرغم من إشراف العائلة الخديوية عليها في مصرء واختتام اجتماعاتها الشامية بالدعاء 
للسلطان الذي وجدت صورته في قاعة الاجتماع ‏ الاختتام الذي لم يحم المحافل الشامية من 
الإغلاق عام "21891١‏ فقد كان شعار الحركة الماسونية هو شعار الشورة الفرنسية, الحرية 
والااخاء والمساواة. ولكن قلة قليلة فقط من ماسونبي الشرق كانوا نوريين بالمعنى الفرسى. 
بل أعطاها الماسونيون ذوو الاتجاه الإنكليري معنى عام لا وريه فيه. فالجرية. وههى «(لفط / 
نسمع به مستعملا قَْ معناة التعارك: الآن إل" منذ وجود افيئة الماسونية في مصر وظهور 
الجرائد والصحف العلمية؛. فقد كان ذا معنى فقهى مشترط في المعاملات الشرعية دون 
لمعنى السيابي. «ملكة في النفس تمكن تأدية المقاصد الشريفة دون الخوف من النقد»”6. 
كان انقسام المحافل المأسونية إلى الطريقة الفرنسية (في تركيا والشاء ومصر) والتابعية 

الانكليزية (في مصر) يؤدي مايرا في في داخل النخب الثقافية والإدارية الجديدة. فاشتملت 
المحافل ذات التابعية البريطانية عموماً على تجار القطن والعناصر الموالية لبريطانياء وانتهى 
احدها إلى أن يصبح نادى الجزيرة الشهير في القاهرة. ولو لم حل من المثقفين. عضوت 
خريجي الكلية السورية الإنجيلية ذوي الثقافة العلمية والتوجه الوضعي والتفعي. كآل 
صروف وجرجي زيدان وغيرهم ‏ ولو تميزت الماسونية. على الطريقة الفرنسية. يعداوتها 
للاستعار (البريطانى) وشدة كراهيتها للمبشرين”“. ولكن الطابع الذي جمصع بين الاثلين هو 


(لالا) على شلش (محقق). حمال الدين الأفغاني. سلسلة الأعمال المجهولة (لندن: رياض الريس للنشرء 
.)١54١‏ ص 0-0 | 
(8/) انظر: 200 لقمنةاب) 0 لالنؤذ ة :1798-1921 .أمزقط ه1 لوممكممرعءرط» .مكوالاا مدعا 
.(1989) 2.مم .6ا.اأه؟ !801 كءألاناذ اكمط ء[0ةألق زه 'وأءنعو35 [ئ 8 «.كاء ألتاوعوط أنء1 ناه 
. 0.143-146 
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استقبال وتمثل الثقافة البرجوازية الكونية. وعلى راس هذه نظرتها إلى الدين. فكانت 
اجتماعات المحافل الماسونية كلهاء. بل الأدبيات الماسونية دم أنضاء تفتتح على صورة تفيد 
مفاهيم الدين الطبيعي الأوروبية للقرن الثامن عشر. فقد افتتحت كلها باسم «مهندس 
الكون الأعظم». أي أضفت على الألوهة صفة طبيعية لا تتصل بالعقائد وبأصحاب العقائد 
من رجال دين, فيمكن تأويل العبارة على طريقة نيوتن التي تكلمنا عنها في الفصل السابق. 
أو تأويلاً إههيا على طريقة فولتشر. ولذا فكان ممكتا أن تتطل الحركة الماسونية من أعضائها 
الإيمان بالله. وساوت بين الديانات بوصفها فاعليات أخلاقية في المصاف الأول ينبع عنها 
العمران السوى . مع تشديدها على حرية الضمير والاحترام المتبادل بين اهالي الديانات 
المختلفة”. ولئن أدى تنامي أثر الوضعية في محفل الشرق الكبير (أي في الطريقة الفرنسية) 
إلى إسقاط القول بوجود الله وخلود الروح؛ وبجعل 0 مبدأ إلهيا بحتا. إلا أن أثر ذلك 
في محافل الطريقة الفرنسية في الشرق كان ضئيلا. كلم يكن أثره في المحفل البيروي مثلا إلا 
إلغاء مطلي الايمان بالله. دون فرض هذا المبدأ على الأعضاء””. بذلك كانت المحافل 
الالسرتة: 6 الي الأخير من القرن التاسع عشر مستودعا للثقافة المرجوازيه بدنيويتها 
وهامشية الديانة فيها. 257 أنها كانت تجابه المعارضة الضارية من المؤسسة الدينية 
الأوروبية. ودون أن يكون الدينيون من العرب والأتراك على وعى ها بل كانت ردة فعل 
المسلمين لانتشار الماسونية بطيئة ومشتتة. وكانت الكنائس الغربية هي السباقة إلى محاربتها. 
وتلتها الكنائس الكبر فينة, 'وكانت بذلك نينا لشسوير العقول ومحاربة التعصب «(افة 
العيمران:#6» بور الى عت فيه المارسة المبكرة لاعتبار الدين والانتماء العفائدي والطائفي 

ققنة فيخس بعكة لآ علة ها بالحياة العامة ناعقار الديانة ورها اخيلاقنا وإمنان بانتظام 
الأمور انتظاما غلهاء دون أن تترتبف على هذا اللإيمان عقائد غيبية معينة وملزمة لللاسونيين . 


نشهد في هذا الوضع أمرا أخر مماثلا للظواهر الأوروبية المشامهة وهو بروز الروحانية. 
أي الأمان بغي غير متشخص دينيا تسيا جعل ما أفرزته العادات الاجتياعية من 
سليقة اعتقادية بالخوافي نا من التدين الشخصي العلمانى. لا ندري إذا كانت الروحانية 
ارتبطت بالماسونية, إذ كانت لما آثار أكيدة في و الأوروبية في العهد الرومانسى في 
أواخر القرن الشامن عشر وأوائل القرن لفارت عم . ولكن الأكيد ان دار المقتقطف 
أصدرت عام 5 ترحمة عربية لكتاب أحد أهم روحانبي القرن الشامن عشر ‏ عمانوثيل 
سويد نبورع 014 ن 5 نحت عنوان السماء وجهنم والحالة الوسطى أو عام الروح”"“. وإن 


(85) مكاريوس. آدات الماسونية. ص .5١- “١ 2١1١-5‏ و"59. 

(87) مكاريوس. فضائل الماسونية. ص .١51- 1١56‏ 

(88) شيخو. السر المصون في شيعة الفرمسون. الكراس الرابع؛ ص 255-1١١‏ 2355-7509 ورضاء 
فتاوي. رقم .)١15(‏ 

(85) مكاريوس . آداب الماسونية. ص ”5 24 . 
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كتبتب استحضار الأرواح باللغة العربية بدأت بالظهوري أواخر القرن التاسع عد لككا قِ 
قعرة غت فيها هذه الخركه 8 أوروبا. تمادعا الفاتيكان إلى التنديد عها عام مقمطء ومسسع 


المؤمنين من ممارستها وحضور اجتاعاتها . 


ليس هناك ما يدعو إلى الافتراض أن المتقف المستششر بتراث البرجوازية الأوروية 
والمنخرط في الحداثة الكونية في معنى هذا التراث كان كامل المثاقفة البرجوازية, ولا أن هذا 
المقف كان يمثل كل مثقفي العصر. إن جل ما نطمح إلى تبيانه هو بروز المثقف الجديد الذي 
استيعد الفكر والخطاب الدينين عن يمال الحياة العامةء دون أن يكون هذا الاسشسعاد قائا 
بفعل النية في استبعاد الدين أو صادرا عن موقف عدائي من الدين أو عن الإلحاد. بل قام 
هذا الاستبعاد على كونية فرضت نفسها على الماضى القريب لمجتمعاتنا تحولت فيها الجهة 
المحتكرة للثقافة والمعرفة من المؤسسة الدينية إلى مؤسسة عليانية هى الدولة وأجهزتها الثقافية 
وغطها التنظيمي , على الرغم من ابتعاد هذه المؤسسة وهذا النمط عن الكمال واعتبارها بمشابة 
النموذج امرجم للمثاقفة ٠‏ ولعل التضاد والتنافر بين المثقف الحديث والمثقف الديني القديم 
يرزان كك أشكاله]| عا إذا اعترنا أنه 8 حين كان المثقمون الحدد من صحهميين 
وموظفين وضباط يشاركون في الثورة العرابية: كانت مساهمة علاء الدين مقتصرة على قراءة 
صحيح البخاري في الجامم الأزهر وفي مسجد الحسين. آملين أن يكون لتمتمتهم أثر 
سحري يساعد عرابي وجيشهء بينما انتصر الشيخ الابياري (وكان إمام الخديوي) لعرابي . ثم 
عاد إلى حث الناس على طاعة الخديوي عندما رجع الأخير*”. ولذلك يمكننا أن نقهم أن 
عداء الأزهر للعالم الحديث وصل إلى درجة رمي المجاورين الشرطة بالححارة عندما حاولت 
دخول الجامع للتأكد من تنفيذ الاحتياطات الصحية التي اقتضاها الطاعون عام 01885". 
ى) يمكننا التعاطف مع محمد عبده عندما كتب عبن نفسه : 


«إن كان لي حظ من العلم الصحيح . . . فإنني لم أحصله إلا بعد أن مكثت عشر سنين أكنس من 
دماغي ما علق فيه من وساخة الأزهر, وهو إلى الآن لم يبلغ ما أريد له من النظافةع'" . ليس ذلك عائدا 
إلى ما رآه علال الفاسى بحق على أنه اعتماد الأزهر على الطلبة السريفيين المتخلفين عن أهل 
المدن”", فليست المؤسسات محكومة بأصول أفرادهاء اذ هي تعمل على صهرهم ضمن الأطر 
الخاصة بها وباستمراريتها. ولا يمكن فهم ذلك إلا في إطار احتجاب عن الواقع يطرأ على كل 
مؤسسة 1 نمتدة التاريخ عندما تشكو من اهوان وافامشية على نحو مفاجىء ليست لديها 
أطر تقبله أو تفسره. ولا تملك الادرة عل مقاومتة | إلا بالنكوص والتراجع إلى مواقع دفاعية 
بذأئيةه . ولكن على هذا اضطر الأزهر إلى تقبل إصلاحات افمتصرت لفترة طويلة على 





(84) المصدر تنفسه. ص 155٠١ 21588 21١58‏ 2.1578 وغبرها. 

(8) عبد الأعمال الكاملة. ج .١‏ ص .51١- 57١‏ 

(40) الأزهر: تاريخه وتطوره (القاهرة: الاتحاد الاشتراكي العربي. .)١1978‏ ص 747. 
)8١(‏ عبده. المصدر نفسه. اج 17 ص ١١/8‏ . 

2045 علال الفاسبى. التقد الذاتي» ط ؟ (تطوان : دار الفكر المغربي» [د.ت.]). ص ١15‏ . 


144 


تفرضها سلطة سلطنة ١‏ صرف (محمد علي سلاطين المغرب و أكثر من انتماتها إن د 
الدولة التنظيماتية . فهدفت اللائحة التنظيمية الأولى للشيخ العروسي الذي عينه الخديوي 
اسماعيل 50 للأزهر عام ١816‏ إلى محاربة انعدام الكفاية العلمية وغياب الانضباط وفساد 
الأخلاق واخختلال النظام والاادارة والمالية وقذارة الممئي واختلاط المجاورين بالمرد الحسان 
واستعمال المزامير بعد قراءة القران. واقترحت حملة إصلاحات نفذدت في عهد خليفته كان منها 
امتحان الطلبة في مواد معينة ولأول مرة في تاريخ الأزهر ”". ولئن اقترح العروسبي إدخال 
بعض العلوم اللغوية أو الحكمية الحديثة* ‏ وكان هذا الأمر إضافة إلى الاصلاح الجذرى 
0 ندر يس العلوم الإإسلامية في برنامج حمل عله !*") فاخ باخرا شديدا نما جعل من 
الإصلاحات الأزهرية شأنا لا يمت بأدن الصلات إلى عملية إنتاج الثقافة البرجوازية. ل 
بفيى معقلا لارنتاج الثقافة المميزة لَمئه قاطنه موافع هامشية سن الدول وثقافتها الحديدة ومن 
0 يخ العالمي , وأو بقيت ف هده الفئَهة مومع من ل الشعبي لبسطاء 0 هذا 
سحرياً”". و 0 عامة المعحممين والريفيين . هم الوحيدود الذين م مارسوا هد هذه الفاعلية 
بالرفي وكرامات أل ولياء , وعالج المرحى بالرقى واعتهد أنه كانت له كرامات. 7 أنه 9 
الوحي الشيطاني والدجالين الذى يعشول البسطاء مبذه الأمور 0 اولكق تأثر هذه المؤسسة 
رفع ال.مضاتف أكد كرا ضنها امتحت«الزضية الأرهرة باهدا للخديوي في صراعه مع 
القوى الوطنية من جهة. والإدارة الريطانية من جهة أخرى. وعلدما بقى في تخالف مع 
الأسرة العلوية في مصر حتى نبايتها. وقد كان هذا الوضع الحديد الذى أعطي للأزهر هو ما 
شد من عوده وجعل منه سلطة تتجاوز بكثير موقعها الاجتماعي والسيامي والثقافي» وكان 
باتجاهها محمد عبده ‏ إضافة إلى عداوة سياسية وسوء ظن متبادل بين الشيخ الإمام 


(4) عبد الكريم., تاريخ التعليم في مصر من نهاية حكم محمد علي إلى أوائل حكم توفيق. 1818 
كخؤلك ج اء ص 5ؤلا مولا اأض ودام الى جل. ص 2ر١ .١1/75‏ 

(84) المصدر نفسهة) ج 7. ص 17/5 . 

(15) محمد رشيد رضاء تارييح الاستاذ الأمام الشيخ محمد عبده. ١ج‏ (الشاهرة: مطبعة المنارى 
)0ج ١.ء‏ عن .12١‏ 

(47) حول استخدامات القرآن في الحياة اليومية (ومنها التعاويذ والرقى) المعلومة للجميع ولو كانت 
بداهتها بالنسبة إلينا فد تحجب واقعها وأهميتها. انظر: 
1765| كع[اع8 5ع 4نز!:اى::آ «رعاملاع 2 لاع 010101101633116 عثل 18 كمقك موعم) لل ععقاظ مل>» ,عع الصمد موعل 

131-5.هم ,(1952) 10.15 ,5م604 
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والخديوي., وتأييد كرومر المعروف للمفئي*" . 

ولم يختلف الأمر اختلافاً كبيراً في تونس. ولو كانت المؤسسة الزيتونية قد سبقت 
الأزهرين إلى إدخال الرياضيات إلى برنامجها التعليمي . ولكن الإصلاحات فيها كانت 
محدودة جدا على الرغم من ضغط حركة تونس الفتاة والطلية واللإصلاحيين من العللاء. وكان 
العداء الحمك غيدة: هده المؤسسة شان أساسيا فسر البرودة التي قوبل بها عندما زار تونس 
عام *“ 4*٠‏ ». واضطهاد داعيته الشيخ عبد العزيزبن عاشورء وكان النصر في النباية 
للجامدين من الزيتونيين”*" . 


كان الدينيون المتقوقعون ف استنبول. وقي القاهرة. وق توئنس مؤثرين» بسيب 
قدراتهم السحرية,. وقيامهم باسم الاستمرارية. وكان المثقفون الحديثون مؤئرين؛ يسبب 
اقباط بالدولة وبحركة الماريخ . ولئن زاد عدد الدينيين على غيرهم ‏ كان ععدد طلية 
الأزهر عام ١81/7‏ مثلا 455١‏ بينا لم يتجاوز عدد طلبة الألسن في العام نفسه الثلاثين”'" - 
إلا أن عامة المتعلمين تراوحت بين مواقع الاثنين أو مزجت بينهها وغرفت مما لدى الاثنين. 

هذاء. وكانت الدولة قد أطلقت طاقات ثقافية وسياسية,. في الحركة الدستورية 
العئانية. وفي مصرء وفي تونس الفتاة ‏ ثم ارتأت لجم هذه الإمكانات بالاعتاد على الرجعية 
الذدينية. وعلى ذلك. فقد كان تمشيخ الدولة في مصرء واعتاد الاستعمار الفرسي على الدينيين 
في تونس وغيرهاء. 'ظاهرة مكملة لاعتاد السلطان عيد الحميد على الرجعية الدينية في تركيا 
والشام . فعبدما:هات خبن اميل الدستور اعتهد ثقافياً زايا على المؤسسة الدينية 
الجديدة والمتجددة. واستمر في تنفيذ التنظيهات الإدارية والتربوية - بل كانت سياسته التربوية 
التحديئية بالغة النشاط ‏ بروحية سلطانية تقليدية . 


من هذا الباب عمل عبد الحميد على حل كل الجمعيات الفكرية وغيرهاء وعلى عدم 
السماح إلا بالجمعيات الخيرية التي كانت طائفية”'" - أي أنه حاول أن يحدّ من مو التيار 
المدني وحبذ التيار الاستتباعي القديم» وضغط ضغطاً شديدا باتجاه الرقابة على الصحافة وعلى 
المطبوعات بصورة عامة. وتشبيت نظام محكم للتجسس على الرعية والأمور الأخرى التي تقرن 
باسمه والتى وصفها أحد العثمانيين الؤيدين له على أنها أهون الشرور: «وكم من أمر تلجأ إليه 


(44) رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيح محمد عبده. ج ا. ص ,505-65٠٠‏ 6رده. الاه ‏ دلاه. 
و٠5‏ 31750., 
(49) المصدر نفسهء ص 280/5 و 
,2115 انان أمعاعواأوع2]آ و1 عكارووهدعضآ! 0:14 ءللااعيا:3 أمتعو3 ٠‏ 1873-1915 ,عتجرهانا تسمأاكندلا 1 +116 ,مءء1) 
214-86 350 ,178-190صم 


- 18448 عبد الكريمء تاريخ التعليم في مصر من نباية حكم محمد علي إلى أوائل حكم توفيق.‎ )9٠١( 

مم١‏ عج ؟.» ص 2058. و5١1م.‏ و .م ,لزعل 1 ا( +ا(كانهلناءء 3 ]0 1نم اررعم]اعبهع82 116 ,وععاوع 8 

)٠١١(‏ سليان البستاني. عيرة وذكرى: أو الدولة العثمانية قبل الدستور وبعده (القاهرة: مطبعة 
الأخبارء م4١4١),‏ ص 0ه لاه. 


١ و‎ ٠ 


الحكومات مكرهة لشلا تضطر إلى قبول ماهو أعظم منهع”'© ‏ في إشارة دون شك إلى تصاعد 
الضغوطات الأوروبية على السلطنة؛. ورعاية الأوروبيين الحركات الانفصالية داخل أراضي 
الدولة» كالنشاط المتزايد في الأوساط الأرمنية وغيرهاء وتأسيس إدارة الدين العام العثاني عام 
مما . 

ويبدو أن الخوف على الدولة من مزيد التفتت هو الذي أدى إلى الخلاف الأسامى بين 
عبد الحميد ومدحت باشا حول بنود الدستور الثاني . فكان الأول يروم تقوية المركز بصورة 
مباشرة» بينم| ارتأى مدحت باشا الديمقراطية واللامركزية سبيلا لصهر قوميات الدولة العثمانية 
ومللها”"". واعتمد عبد الحميد على عناصر فى الدولة اعترها مفافظلة اخقاعنا وسيناتساء 
وضوضا العرب والألبانيين. يدل م الأتراك الاستتسولين الدين بدو أنه اعتبرهم فل 
فسدواء فألف الحرس السلطاني من العرب؛ وزاد من نسب العرب في الكليات الحربية» كما 
أسس مدرسة خاصة ملحقة بالقصر لتعليم أبناء مشايخ العشائر العرب والأكراد. وقيل انه 
أراد جعل اللغة العربية لغة رسمية في الدولة إلى جانب التركية”"2. ولكن لما كان عبد الحميد 
نتاج عصره» دفي الرجعية الدينية العنصر الوحيد الفاعل في تقوية المركزء بل ركز على 
التربية كها رأينا. ويشير إحصاء للكتب المنشورة في عهده إلى لي 
العلمية*'". وأمعن السلطان في إعداد الشروط الفكرية الضمنية التى أفضت في النباية إلى 
إعادة الارتباط مع الأقكار البرجوازية للعهود التنظياتية التى سبقته.» وهو ارتباط أمنته جمعية 
الأتراك الشباب وتوجته الثورة الكالية . 


استندت الرجعية الحميدية فكرياً وثقافياً إلى عنصرين: فقهي وصوني. تولى الشق 
الصوق بصورة أساسية الشيخ أبو المهدى الصيادى الذى عمل على توسيع نفوذ الطريقة 
الرفاعية. في الشام والعراق عر وعل استتياع 0 الصوفية الريفية”'"2., ومنافسة 
الطريقة الكيلانية في الجاه''". ى) أذيع في سورية والعراق أن الشيخ محبي الدين ابن العربي 
والشيخ غبد الغنى النابلسى قد علما بالكشف أن الملك العثاني باقٍ إلى قيام الساعة*'©. ودعا 


(؟١٠)‏ العظمة. مرآة الشام: تاريخ دمشق وأهلها. ص 53١7‏ . 
2٠١5‏ 230-1.مع ,تإععانلا1 "ا اكاتداياءء5 إن تمعترمماءناء2] 716 ,دع علروع8 
)١١:(‏ العظمة, المصدر نفسىف ص95١998-1١,‏ و١٠١5.در‏ 
بجع [[) سلوة() جل116 4ه كععانه0) نرععع1 كإه دعالا طاعت عه 1 م ناك ء لا ومععط برععام: 1 .طنلط ع0 1اج1] 
عانءأوى ما كانه اياك ,اأعنهقكا متلتطط لقة .92-93.مم .(1930 رووعر لإالورع الملا غ21١‏ :.مصصا) ,رع 12] 
3 ,(1988 ,لاعكاباء0[ لمث :2000ممآ) :م0 
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137.مم ,(1989 ,ووعرط عأمه لا بجعلا أن لأاتودع لونلا عتماذ :.لا.لا . بإصمقطله) أكبيةا! 5244 منهج ال 
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)٠١٠١15(‏ لم قلتاطلتلطمف طعاتدطك لتدج [1 لتصسقتطتنتطث وتنخامنك» ,اأعنمدلا-سطمة ذ5ماسنظ8 
138-189.مم , (1979) 20.2 ,15-اه؟ ,كعتفيةاى ا«معاكوط 78/110016 «, أله 52 


وهذه الدراسة تر حمة عر بية ف : الاجتهاد, اللسنة ”. العدد ه 2)١54889‏ ص 88-55 . 
)٠١ 0‏ أرسلان» السيد رشيد رضا أو إنعاء + سئة. ص .١١5‏ 
)١4(‏ رضاء مختارات سياسية من مجلة المنارء ص 196. 


٠١١ 


أبو الهدى ا التفويض والتوكل » وشدد على ضرورة انقياد الرعية بالإذعان للراعى*"'" . 
وسخر عدد من الدينيين وغير الدينيين أقلامهم لإعادة الاعتبار إلى النظرية الإسلامية 
الوسيطية فى السلطة السياسية. فجاء عبد الحميد بقلم أبي الهدى «خليفة الحضرة النبوية». 
وشدد على ضصرورة «الخضوع لتجلي الله المنشور على السلطان ومأموريه, وهذا من الآداب 8 الله»”'' 2 . 
وكتب الشيخ حسين الجسر أستاذ السيد محمد رشيد رضا الرسالة الحميدية في حقيقة حقيقة الديانة 
الإسلامية وحقية الشرعية المحمدية عام 2١4848/‏ ناهيا عن نكث البيعة للإمام والحروج 
عليه ومهدياً الكتاب إلى «خليفة الله؛ عبد الحميد خخان”"". أما الشاعر الشكاك جميل 
صدفىي الزهاوي , الذي كان قد انتقد عبد الحميد كنك ) وحكم عليه بالإقامة الجسبرية”'', 
قألّف كتاباً يرد فيه على الوهابيين. صدره بفصل حول الإمامة. ي) طبع على غلافه تقريظا 
شعرياً من نظم معروف الرصافي. وقرر الزهاوي في هذا النص - استنادا إلى الآيات القرانية 
المختلفة ‏ ان الامامةه واجبة. وأن الطاعة واجحة. وأن وحدائية السلطان قرينة وحدانية الله 

وأن ساكن يلدز عبد الحميد هو وإمام الأمة الإسلامية على الإطلاق. وحامي بيضة الملة الحنيفيّة في 
الآفاق, حجة الله البالغة في أرضه, القائم بأمر الدين في أداء نفله وفرضه, ما زالت أوامره السية شرعة للحق 
ومنهاجاء وعزائمه الحرايونية في سياء المعالي راجا وهاجاي”'" . 


نكر أبسو المدى وأتباعه حوالى عشرة كتب ريا في الفترة 188 ,29219١08‏ 
وهدفت هذه الحملة الايديولوجية ‏ بل الإعلامية ‏ الى استتباع العناصر الأشد رجعية في 
المؤسسة الدينية. واتضح ذلك في مفهوم تراجعيء شامل. «أصولي) بالمعبى المستخدم اليوم. 
لتطبيق الشريعة. فكل واحد من أحكامها مثقل بالحكم. وكلها تتطلب التطبيق. من هذه 
عقوبة الرجم على أقسبى تفسير ممكن لاء والرقيق الذين تشرع لهم الشريعة ولو حثت على 
تجريرهه”'20. والشريعة توجب قتال من خالف المسلمين في الدين (علند سنوح الفرصة) 
لاجتلاب إسلامهم أو طاعتهم للسلطان”'"“. فحوربت الحركات الإصلاحية داخخل الإسلام. 
وحدثت «حادثة المجتهدين» الشهيرة في دمشى عام ١895‏ عندما حوكم عدد من رحال الدين 


)٠١89(‏ أبو اهدى الصيادى. داعى الرشاد لسبيل الا حاد والانقياد ([استنبول]: المطيعة السلطانية. 
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الإصلاحيين بتهمة الاجتهاد وترك التقليد - ولو عملت سياسة المدينة وتوازنات القوى فيها 
على عدم وصول هذه العملية إلى نتائج تذكر”""©. بل حاول البعض محريم تدريس الحغرافينا 
واللغات والعلوم العصرية؛ وأنشئت مدارس خاصة بالرجعيين من المشايخ التى استثنت هذه 
المواد - ولو اضطرت إلى إدخاها بعد ذلك يقليل". ومنعت الصحف السورية بأمر سلطاني 
من ذكر خبر وفاة محمد عبده عام 01807". وتضافرت كل هذه القوى بعد انقلاب جمعية 
الاتحاد والترقيى العسكري ضد عبد الحميد عام عندما هبت لنصرة السلطان في الفترة 
ما بين بداية النزاع في ١908/7/7١‏ وخلع عبد الحميد في .19١4/170/٠١‏ فقامت جمعية 
الامحاد المحمدي التى أسست في استنبول وامتدت إلى دمشى على أساس المطالبة بتطبيق 
الشريعة ووسم الدستور بأنه مخالف لحاء واتحد رجال الدين ومشايخ الصوفية مع العساكر 
الألايلية - أي الضباط الذين تدرجوا من الجندية دون الدخول إلى المدارس العسكرية أي 
دون اكتساب الثقافة العلمانية الحديثة:" ‏ في متحد معادٍ لنشائج التربية التنويرية العلمية 
التطورية الكونية التي مثلتها جمعية الاتحاد والترقي. فكان الصراع بين عبد الحميد ومناهضيه 
صراعا بين مفهومين للدستور: مفهوم سلطاني يتسند إلى نظرة ترى الدستور وسيلة إدارية في 
يد السلطان الخليمة الذي يمارس السيادة بالاستخلاف من الله. ومفهوم ديمقراطي لسيادة 
الشعب الممثلة بالدستور؛ أي بين مفهوم سلطاني يرى في الدستور فرعا من الشريعة 
الأشمل. ومفهوم يرى فيه مصدر كل تشريع. بل لقد كات مشر وع الدستور الذى أعذّه 
مدحت باشا قبل إقراره لا يشير إلى دين الدولة. ولا إلى منصب شيخ الإسلام. على عكس 
ما جاء في الدستور بعد تعديل مشروعه وإقراره”'". 


ثانيا : علمنة الحياة 


قد يبدو الكلام حول علمانية الحياة تحصيلا للحاصلء لأن الحياة دنيوية بطبيعتها . 
ولكن الحياة اليومية هذه ال طابعا يوسم صراحة بالعلانية عندماأ يتحذ الدينيون من الدين 
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معياراً للحكم على ما اعتيروه من المساوىء, وخلون مف ة معبازا لكات ونه من مجترع 
السلوك. وفي وضع وتكك :نه الدييوق عمرها أنفسهم في مواقع دفاعية, حاولوا وسم تحولات 
المجتمسع التتى استثنو السو سيا سه ادتسن بن لير كيا حاولوا وصف سلوكهم 
بموافقة الدين. واهتموا اهتاما كبيرا بجملة من شؤون المجتمع عندما أصبحوا خارج حركة 
هلا المجتمع ورقدوأا 5 قراره. ورسموا البعض سس هذه الأمور, ولعل أبرزها قفضيهة المرأة. 
علامة على السوية الذينية . فليس اللباس ‏ ومنه الحجاب - وتجهيل المرأة واستداد الرجل 
وتنفضيل الزواج فلت العم والصلاة :8 مقصورة خاصة ل بيت العبادة. من الأمور الذدينية, 
0 هي عادات اجتاعية شملت المسيحيين كالمسلمين 5 الشام ومصر . وهي عقاما كالعزروف 

شمئزازا عن أكل الخنزير الذى اشترك فيه مسلمو الشام ومميححيوة"' 2. والذى رعا رجع إلى 
عادات سامية أو شر ق أوسطة تاها الإسلام؛ كما استصلحتها اليهودية» استصلاحها اعتبار 
الكلب ا ع علد المسلمين والمسيحيين. ولذلك. فعندما عارص جرجي زيدات الاختلاط 
والزائد؛ الذي يشمل المراقصة. استند في معارضته هذه الى «عوائدنا الشرقية» الى تناتي 
ذلك””". وعندما أجاز محمد عبده إبطال عادة تعدد الزوجات رجع إلى الفطرة وليس فقط 
إلى 0 كما أنه عن وت - تعدد الزوجات 3 المدن العرها لان علاقة له 
الطلاق05, 5 غريبا 8 النساء المسليات من تدا الدنا ناك الت ل 
بيوتهن التااع ىا لتشار الدراسات الاجتاعية للزواج عند جماعة مسيحية ة لبنائية إلى غلية المعاير 
الاجتماعية على المعايير الدينية عند التناقض بين الاثنين”""2. ونرجح أن يصدق هذا الأمر على 
تغتلف الجماعات العربية . 
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بدعي الكلام باسم القيم المقدسة الدينية. فعندما أصبح التقويم الميلادي الحالي 
(الغريغوري) التقويم, المعتمد في أرجاء أووفيا كافة في أوا: ا الثامن عشرء. وتحول من 
كونه تقويما كنسيا معيناً إلى تقويم دنيوي عام. ٠‏ تحولت المجتمعات التابعة عن ايفاعاتها إلى 
إيقاع الزمن العالمىى ذي المركزية الأوروبية. فتبنت الدولة العثمانية عام ١74٠‏ تقويما ماليا 
خديدان .ولو كانت له سوابق إدارية. خصوصا 5 المجال الزراعي يعتمد الأشهر النمسة 
مع ابقائه على السنة الهجرية”"'. فانفصلت بذلك زمانية الدولة عن الزمانية الطقسية التي 
للدين. والتي قسمت الزمان بفواصل نتحكم وتيرة تعاقب محطات أساسية هي رمضان 
والعيدانء إضافة إلى المولد النبوي وليلة القدر وغيرها. ولكن أدخل التقويم الغريغوري في 
الكنيسة المارونية عام ١5١5‏ . دونما إشكالات على ما يبدوء إلا أن إدخاله على حساب 
الكنيسة الروحية الكاثوليكية في دمشق عام 181١‏ أدّى إلى جدالات ومشاغبات لكل 
فلم يكن الاعتراض على الخروج عن الزمانية المحلية إلى وتيرة كونية مقتصرا على رجال الدين 
المسلمين. ويبدو أنه ثارت جدالات أيضا حول ترك العمل يوم الجمعة الذي يبدو أن البعض 
حرمه. ناهيك عن ترك العمل أيام الأحاد عند بعض مسلمي بيروت والقاهرة”'". ولم تحسم 
قضية التقاويم في البلدان العربية إلا في بعض القوانين المدنية. كالقانون المدني المصري لعام 
4 الذي نص في مادته الثالثة على حساب المواليد بالتقويم الميلادي مالم ينص القانون 
على عكس ذلك . 

ومن الأمور التى أثارت حفيظة العلياء أيضا ‏ وأصبحت من علامات العلمنة ‏ 
الطباعة. التي 570 فتوى تركية عام لاا/ا١‏ شريطة ألا تطبع لبتااهة القراآن أو 
الكتب الدينية”*" , 


6 اممو بين جرت اموق صر يدج ل أي عو بدره جلث ك الكلاب أولاء إلى 


( 007 


ثم كان التفرنح إحدى العلامات التي أخذها الدينيود على انيار الديانة وبوارها. 
فأصبح التفرنح أو الكونية الاحتاعية اق غط الحياة علمأ على العلانية. وكال ص الأمور 
الدالة على الاندراج في الزمانية الحديدة التي أدخلتها دولة التنظييات. والتى رعتها الث حمات . 
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فكانت روايات شرلوك ههللمز المترحمة تباع في محطات القطار على طريق بيروت ‏ دمشق في 
أوائل هلا الفرن29'" . 


وكثرت الكتب الدالة على تحولات اجتاعية سريعة ة وحراك اجتماعي أساسي جعل من 
سواد المنضوين في عملياتهبا بحاجة إلى توجيهات لا يودرغنا المجتمع بصورة طيعية. وأعني 
ليس فط كتب الاتيكيت الاجتسماعي . بل الكتب المكسبة د حسب زعمها م ا 
النجاح في مجتمع رأسالي دي انتظام معين : مثل كيف تفوز في معترك الحياة (" 1). وسر 
النجاح ( وغيرهاء والكتب التي تكسب الاشخاص الذود اينات ناحيب 
زعمها أنفيا المقدرة على إقامة علاقات زوجية ذات نمط جديد مستقل عن أطرها ا 
مثل نصائح للشبان في العفة والزواج أو قانون الزواج: نواميسه الطبيعية وشروطه 
الصحيحة والفزيولوجية وغيرها”"' ., 


ومن العلامات الأساسية على الحياة خارج التراث. فصل الزي الحديث عن الأزياء 
الجلبابية التقليدية: ابتدأ هذا بإلزام موظفي الدولة في مصر محمد على على التزيبي بزي 
متميزء قريب من الأزياء العسكرية الأوروبية المتخذة للجيوش العثانية والمصرية. وهو الزى 
الذي اعتمد في 'استنبول عام ١855‏ . بينا أصببح الطربوش إلزامياً في كل أوساط الدولة 
-المدنية والعسكرية يذل العامة . وق الفمرة بين ."لمر ١‏ قّ ٠لاخ ١‏ ات فثر الرى الحديث قى في الشام 
خارج إطار موظفى الدولة وفي كل الأوساط المتحالفة مع التنظييات ‏ هذا بينها كان الأجانب 
ملزمين بالزي الشامي حتى عام 1١8777‏ - حتى أصبح الزى المحلل موضع ازدراء واختصاص 
المرائب الاحتماعية الدنيا 5 أوائل المَرد العشر ين" , وتتالت الحملات على ذلك التحول. 
حتى أن محمد عيده اضطر لإصدار فتوى بعدم تكفير من لبس القبعة""". كما حلل رشيد 
6 لمسها الول اوحرمها ؟ ما هي وسيلة الل لأضعاف رب المليوّه" , وهو ف 5 هذه 
يسم ل ضور اه عل الإطلافقى. بل كان كي عند 0 حى بعل 
الت العالمية الأولى » فسخر هؤلاء من حليقي الشارت ومن الملاسن الحديثة. رفيا 
ملز بس النساء التي اعدترت باهظة الثمن. إضافة إلى كونها توحي بالكفر والفساد؟""' . 
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وليس من شك في أن الحملة الشعواء الني شنها رضا على التفرنج. ومنه حلق اللحية 
الذي رأى أصله في التخنث”“", اندرجت في حملة أكير كان منها اهجوم على المسرح. وللحوء 
أبي خليل القباني إلى القاهرة. ففي المسرح يكمن خطر الانسلاخ عن التقاليد التي جعلها 
رشيد رضا إسلامية. كالاختلاط على الخشية بين المسليات والرجال"*"2. ومنه أيضا الكتابات 
الكثيرة في ذم التفرنئج من وجهة نظر «إسلامية»”'". والآدب التركي الذام للتفرنج والساخر 
منه. واتخاذ التفرنج علامة مجردة على العداء لكل الفئات النافلة في المجتمع والخاسرة من 
الكونية» علامة تربط بين الانشطار الطبقي والانفصال على صعيد العلامة الثقافية5؛", 
وتاليأء الفصل بين المرجعية الدينية والمرجعية العلمانية . ولكتنا لا نرى اعتراضات على علمنة 
خفية هي الأخرى مرتبطة بتحول الجغرافيا الاجتماعية للمدن العربية وأفاط العمارة وانخفاض 
الإقبال على الحئامات العمومية ‏ أعني ممارسة سنن القيافة من نتف الإبط وحلق العانة وحلق 
شعر الرأس وغيرهاء ولو عد الاحتفال برأس السنة الهجرية في مصر (ابتداءً من عام )١9٠8‏ 
تقليدا للعادات اللاإسلامية. ومنها الاحتفال برأس السنة الميلادية9؛". 


وعلى الصورة نفسهاء كانت قضية تربية المرأة ونزع الحجاب عنها واختلاطها وهي 
الأمور التي ابتدأت تفرض نفسها على الحياة العامة منذ أواخر القرن التاسع عشر ‏ في 
أساسها قضية محافظة اجتماعية, حَوّها الدينيون إلى شاغل ديني. وتالياً إلى قضية علمانية 
وأمارة على العلانية . 1 


كانت المدن الرئيسية في تركياء وخصوصاً استنبول. في مقدمة المواضع التي أخمذت 
فيها المرأة بالتحرر؛ فتم في عام 188١‏ السماح لسيدة استنبولية؛» ولأول مرةء بإلقاء خطبة 
أمام أهل الطلبة في إحدى المدارس بمناسبة حفلة التخرّجء وابتدىء منذ عام 1887 بتعيين 
النساء موظفات في دوائر الحكومة. ابتداءً بإدارة المعارف*؛", بين كانت نساء الطبقات العليا 
في القاهرة على وشك الابتداء بمناقشة الأمور المتعلقة بتربية النساء» وحضور الأوبرا في القاهرة 
حيث ججبلسن في مشربيات خاصة مبن*". 


.)١١5( رضاء المصدر نفسه. رقم‎ )١4( 
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)١47(‏ انظر: عبد الرحمن الكواكبي» أم القرى. في: عبد الرحمن الكواكبي. الأعيال الكاملة 
لعبد الرحمن -الكواكبي. تحقيق محمد عيارة (ببيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء »)1١81/6‏ ص 775 - 
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)١48(‏ محمد محمد حسين. الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ؟ ج (بيروت: دار الارشاد. 
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وبقيت النقاشات النسائية الحصرية في إطار الارستقراطية؛ فقد كانت تربية البسات في 
القَرن التناسع عشر (ابتداءً من افتتاح الانجيليين أولى مدارس البنات عام )١1875‏ بمثابة عمل 
الخير ناه المنات الفقيرات واليتييات اللاواتي أعددن للخدمة 5 البيوت» أو لبكر: عاملاات أو 
زوجحات1 2 بينها كانت الفئات العليا بدرس 5 البييوت عل معليات أوروبيات ومشايخ . 
حيث يجري تلقينها الفرنسية والعزف على البيانو وسائر المهارات المطلوبة لموقعهن 
الاجتماعى 10" , 


أما قُِ الشام . حيث س0 المريطانيون أول مدرسة للبنات في بيروت عام )ع ققد 

كانت تربية البنات شبيهة إلى حد بالوضع المصري. ولو بدت أكثر تحرراً بصورة نسبية, إذ 
درست بنات الفئات الاجتراعية 56 في المدارس الأجنبية منذ وقت مبكرء إضافة إلى 
الدراسة في البيوت, وكن يقرأن المقنطف والغملال والحسناء البيروتية حورج باز المعروف 
بنصر المرأة؛ ولو أنه كانت لكثير من مدارس البنات الصفة الخيرية نفسها لتأهيل البننات 
الفقيرات التى كانت ها في مصر؛". فكانت يذلك نبضة النساء الشاميات ‏ وهى مسرتبطة 
أشد الارتباط بالقيم البرجوازية التى أنى بها التعليم الحديث ‏ لدى فقيرات المسيحيات 
وميسورات المسلمات”*'”" . 


ولكن الواقع كان في بعض مجحالاته متقدماً على الفكرء فكانت فكرة دونية المرأة واسعة 
الانتشار في في جميع الأوساط على اختلاف الطوائف والاتجاهات الفكرية. بل كانت مقرونة في 

000000 بنظرة بالغة العنف في عدائها للمرأة. وكان التحجيب من هذا الياب, يؤكد 
دونيتها ويتخذ من هذه الدونية علامة على السوية الاجتماعية. فهذا عيد ال رحمن الكواكبى . 
الذى يدعو البعضن رائد القومية العربية» يقينك بالعادة الضينية ق 'تشويه أرجل الفنيات» 
«ولأجل أن يعسر عليهن المنى والسعي فُُ إفساد الحياة الشريفة)”*0, وهذا شبلي الشميل. 
رائد العلمانية؛ يؤكد في نص من عام 7 ويزعم أن آراءه مبنية على المعارف العلمية. أن 
المرأة أضعف من الرجل سينا وعقلا وأخلاقاء وأن انحطاطها عنه يزداد مع الرقيى» بينا 
رآها متساوية معه أو مرتفعة عنه كلما اقتربت من البداوة299. و تكن النظرة التدرجية تجاه 


- 1١848 عبد الكريمء تاريخ التعليم في مصر من نهاية حكم محمد علي إلى أوائل حكم توفيق.‎ )١50( 
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5٠‏ صسملاة لش . ظ 


عبضة المرأة وقفا على المؤلفين المسلمين. بل شارك فيها المسيحيون7*", ولا كانت نظرة الريبة 
الأخلاقية القائمة على الخوف رن ف بالشأن بي على المسلمين الذين رأوا في الحجاب 
سدا لباب الفتنة وقائدا أعظم للعفة**٠.ى‏ وم يكن ن اعتبارها فاصرة. وغير متطلية الخال إلا 
إلى قدر محدود في التربية المناسبة لقصورها ولكونها «المربية», بالآمر الذي اعتمد على الانتماء 
للديانة الإسلامية أو للديانة المسيحية., ولا اعتمد على الدياتة الموقف المعارض لعملها 
واختلاطها”*'. ولم يكن الور بالشأن الطبيعي في ذلك الوقت. فقد كانت الفتيات 
يتحجبن منذ سن مبكرة بضغط اجتماعي شديد, وكان البعض منبن يعترضن على ذلك سراء 
وينافسن الأمر ويقرأن قاسم أمبن. وكان بعض الشاميات يحسدن المصريات على حريتهن 
المفترضة”*". ولم تكن إلا قلة من الناس نازعة إلى شىء من الراحة في الحياة الاجتماعية في ما 
يخص النساء. بل كان بعضضص مشايحخ بيروت يمسارصس تعليم الينات ارت على البيانو ولا 
يبغون لمن الانجراف مع ما اعتيروه تحررا زائدا عند الدمشقيات المتترّكات”*. كما كانوا 
ينتقدون السياسة التربوية التركية. وتعيين خالدة أديب - التي أصبحت في ما بعذ وزيرة 
التربية في عهد أتاتورك ‏ مديرة لمعهد المعلمات في بيروت”*2. 


ولم يكن الفكر التقدمي السائد حول المرأة بالفكر الكثير التقدم. بل اندرج في خطاب 
إصلاحي وسطي على العموم. اشترك فيه جناحا الفكر البرجوازي, الليبرالي التغريبي من 
جهة مثل مرقص فهمى صاحب مسر حية نساء الشرق (92)1885:' والاإاصلاحي الإرسلامي 
المتمثل بمحمد عبده وقاسم أمين. وقليلة جد كانت مواقف الحجاء الصريح والمفصح تماماً عن 
مناصرة المرأةع كما في بعض الآبيات للزهاوي أو الدعوة الصريحة إلى مساواة المرأة التي أطلقها 
الشدياق على صفحات الجوائب الاستنبولية”'2. جاء استقرار مبدأ تعليم المرأة في مصر في 
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أوائل هذا القرن من تضافر أثر التبارين الآنفي الذكر. ولكن ثمة فرقا أساسياً بين ميدأ 
التعليم بحد ذاته, الذي لا يبدو أنه جوبه بمعارضة حدية, وبين نحرر المرأة وما يجب أن 
تتعلمه”"". فكان التسويغ السائد للتعليم هادثاً. غير مثير لكثير من القضايا الشائكة كبا في 
البيان العام لحمد عبده : وأما النساء: سن ين العلم با يجب عليهن في دينبن 
أو دنياهن بستار لا يدري متى يرفع. ولا يخطر بالبال أن يعلمن عقيدة أو يؤدين فسريضة سوى 
,الصومء وما يحافظن عليه من العفة فإنما هو يحكم العادة وحمارس الحياء؛ أو قليل جدا من 
مسوروث الاعتقاد بالحلال والحرام. وحشو أذهانهن بالخرافات. وملاك أحاديئهن 0 
اللهم إلا قليلا منهن لا يستخسرق الدقيقة عسدهن)0"". ولم ينرد قاسم أمين من السفور إلا 

الاقتصار على التجاب الشر عي 5" يدل من التدثر بالخخيام ‏ بل كان أكثر محافظة بكثير من 
الطهطاوى عندما رأى أن التوسع 8 الحرية الشخصية شأن يؤدى إلى التفريط والإباحية, مع 
الاستنتاج البدمبي بأن الحد من الحرية الشخصية شأن أساسي للتوازن الاجتماعي2”9. اشترك 
قاسم أمين بذلك مع نقاده الذين رأوا أن النتيجة الأساسية لتحرر المرأة كانت الابتذال 
والانحلال والانهيار الاجتماعي ”2 على الرغم من نقد هذا الموقف, ومن تداول الآراء 
الدالة على أن الفساد المزعوم لأخلاق النساء مرتبط بالقهر الذي يعشن في ظله. بل أن 
الحجاب قد يكون باعثا على الافساد لأنه قائم على سوء الظطن””" . ولكن على الرغم من حذر 
قاسم أمين. بل على الرغم من مواقفه المحافظة نسبياًء لم يسلم من نقد وتجريح 
شديدين”7"). فليس ريا إذن» أن يقع قاسم أمين» كنا قال أحد المعلقين*" .2 وقوعأ 
كقاني ل انعياة الليبرالية البرجوازية الغربية بين كتابينه الأول المنقود. والثاني» المنقود 
بدوره. لم يكن المضي قدما في المواقف ارتماءٌ بقدر ما كان وضوحا في الرؤية جلبته الضجة 
التي أثارها الكتاب . كان التقدم في مقن فاضم أمين عكوها سردة الفعل. اقترح أكورا 
تعتيرها الثقافة الكونية الحديثة . والمجتمع الذى تصوره هذه الثقافة. بسديهية وطبيعية. ناحمة 
عن الطبيعة المتحولة والمترقية للتاريخ والمجتمع. فكان ان تحولت هذه الأمور الدنيا إلى مفاسد 
قصوى عند ناقدي قاسم أمين. الذين زين الدتيويون منهم الأمور الدنيوية الطبيعية على أنها 
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كارثة للدين, واتذ الآخرون من الدين معينا يغرفون منه. واعتمد على الحجج الدينية 
كذلك عدد ممن لا بد أن يعدوا تقدميين بمعيار عصرهم. ممن وافق قاسم أمين دعوته للتربية ‏ 
ضمن حدود ‏ مع انتقاد الدعوة إلى السفور (أي الحجاب الشرعى والاقتصار عليه). 
كطلعت حرس”"". فأقيم التعارض المطلق بين الموقف الليبرالي» وبين الموقف الديني أو الذي 
بعضده الدين. وأقيم الحجاب علامة على الفرق بين هذا وذاك, فأودع في الحجاب. وني 
قضية المرأة بعامة, نفسا من القدسية. وأودع في قضية تحررهاء في المغابل. عبلامة على 
العلمانية قأصبحت المرأة فيدانا للمباريات الإشاروية (السيموتية) بن علامات القدس 
وعلامات الدنس. بن الدنا الشركة تدعا ونقائضهاء مباراة ابتدأت في قضية قاسم أمين 
استمرت تؤخذ على أنها من معالم الفرق بين العلانيين والدينيين لفترة طويلة. حتى أن 
مصطفى صبري -)١1165-1876(‏ وكان آخر شيخ للإسلام في الدولة العثانية, ثم التجأ 
إلى مصر بعد إلغاء الخلافة ومارس نشاطا ثقافيا مديدا موسوما برجعية دينية شديدة عرف مها 
منذ أيام شبابه - كتب كتاباً حول الموضوع يمكن أن يُعتير أكثر الأعمال اتساقاً وتكاملا في طرح 
وجهة النظر الدينية''"'. ولكن ذلك لم يكبح حركة المجتمع الكبح الكفيل بإيقافها.ء فشهدت 
أواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين بوادر الجمعيات النائية ذات الدع الثقاى 
والخيرى أساسا قْ مصر نم اخذت طابعا انا خلال بورة 048 . وتأسست دمشى ف 
أوائل الحرب العالمية الأولى جمعية «النجمة الحمراء» (التي تحولت إلى الهلال الأحمر في ما بعد) 
بمبادرة من نازك العابد,» واشتركت عضواتها اشة الك فعلياً في الحركة الوطنية إلى درجة 
تواجدهن في ميسلون يوم الموقعة الشهيرة ضد الاحتارز. الفرنسي (1970/17/175) ومعالحتهن 
الخ رحى ومنهم يوسف العظمة وهو يحتضرء » في وقت كانت الحيوفى العرية السورية قه فلولا 
هاريه . أما في بيروت. فتأسست جغيات أخرى ذات طابع خيري وثمَاق كجمعية يقظة الفتاة 
العربية. بمباركة الوالي العئاني وتأييد من أحمد محتار بيهم أحد أعيان المدينة . 


كان من الواضح ادن أذغانا جديندا هوق طور التكوين اند إلى أسس .فكرب: 
واجتماعية وثقافية خارجة عن السلطة الدينية دون أن تكون خارجة عليها. وقام في ظرف 
كانت السلطة تعمل فيه على انتقال السلطة الاجتاعية من التنظيهات الوسيطة ‏ ومنبها الملل - 
إلى الدولة المخترقة للمجتسع والخالقة الفرد. في هذا العالم. كان الدينيون ومؤسستهم في 
غرية. فقد تمت تنحيتهم بين ليلة وضحاها أو الإفصاح عن النية بهذه التنحية عن السلطة 
العليا في المؤسسة التربوية الي أخذت الدولة برعايتها. فتحالفوا من موقع وعد الحامشية هذا 

مع الرجعية الاجتماعية. وأسسوا من المجتمع وتحولانه قطاعا من قطاعات السلطة الدينية. في 
او وفاعلة ولمى تكن فاشله تمام المشل . لاندري إد كان 
التهميش التربوي والاجتماعي هو الذي جعل المعممين في أحايين كشرة يمالا للتندر ومن 
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مصطفى صبري. قولى في المرأة ومقارنته بأقوال مقلدة الغرب (القاهرة: المطبعة السلفية‎ )١07١( 
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سوسم بشصر الأفق ووالتزرمت وقلة التمدن والالتصاق بالرجعية والخرص على المال»» كع 
يخيرنا بالنسبة إلى زمان لاحق أحمد أمين في معرض كلامه حول الصعوبة التي لقيها في إيجاد 
عروس شمن ' . والعامة. حسب مأ يقول. موفره ظاهرا دود الباطن وخصوضا 2 
ا حيثث اك 0 حى يبرهنوا على 0 00 2 نا ١‏ 3 إن 
سخرية مرة بده التدسن » راق الفصل الماضي . يكن هذا الوضع 
مقتصرا على رجال الدين المسلمين. فهذا الشدياق مثلا؛ يسترشد بتراث تبكمى : 
طويل . وملغنا أنه لا يسمع عن الرهبان «إلا ما يشين اللإنسان ل عقله وعرصه». وأن وجود 
الصالح بيهم ار نادر الوقوع. وأما العلم فهو محرم عليهم». ويسحر من أحد المطارنة 
ويصقهة بأنه مؤلف كتاب «الحكاكة بي الركاكة)'"”'' , 

كان القانون - وما زال برضي اه العامة ضبطا منتظ). 00 
تكسا فى تفاصيل التحولاات القانونية . وقل كان التتحؤل اي0 0 التي 
يتناونها هذا الاير الملماده الأكيدة ان ادات ا على ات سه 
دولة التنظيرات بإنشاء جهاز فضائى خارج عن سلطة وعن علم اللهيئة الدذينية القضائية. 
وبادخال قواتين أساسية ذات أسس منفصلة تمام الانفصال العملى عن علم واجتهاد هذه 
لحيئة وترائههاء ولولم يكن هذا دائما في حيّز المعلن. ل تضمتت هده القوانين ين الكثير من 
حاريت الطيئة الدينية - القضائية هذه التقنينات بنشاط فى استنيول وتونس» ويموقف مقاطعة 
سلبية في الأماكن الأخرى., من قبل الحزء الأكير من مكونات هذه افيئة. ولا غرو. فلم تكن 
هذه التقنينات وأجهزتبا خحارجة عن السلطة التقليدية فقط. بل كانت في كشثير من بنودها 
مناقضة لنص الشريعه ولروحهاء ولو أنها نماضت مع روح العصر الحديث وصروراته. 

أخذه”” قانون العقوبات العثان للعام ١64‏ (وقد اعتمد على القانون الجنائي 
الفرنسي لعام 8 كأحد مصادره)., بمدأ دلا عقوبة دون نض 4 نافيا بذلك التغرير. 
سا العقانودن الجنائي على أسس منتظمة . لم ألغى عقوبة الرجم في الزن. وقطع اليد في 
السرقة. وأضاف القانون الحنائي العثاني لهذا 03 4 إلغاء الردة كحرفة متها ولارل 


.777- 18 أمين, حياق. ص‎ )١7١( 
الشدياق. الساق على الساق فى ما هو الفارياق أو أيام وشهور وأعسوام في عجم العرب‎ )17( 
ولاأاوغ.‎ 2.158 ١١8 والأعجام. ص‎ 
في التحولات القانونية والقضائية بعامة. يمكن الرجوع إلى: شفيق شحاتة؛ الاتجاهات التشريعية‎ )١75( 
و‎ »)١55٠ في قوانين البلاد العربية (القاهرة: جامعة الدول العربية» معهد الدراسات العربية العالية.‎ 
:ا اتعولع 12 هط لامكتعلمث ممصدهك؟ لمه ,نرم اسن 1 مز ورك عاناء 56 إأه نع اممأاءبه2 716 ,وعاءع8‎ 1/6 
بكوع:2 عقواطتكة :تاملهدمآ) هاه «زإأعساق‎ 1976( 


١١ 


مرة في تاريخ الإسلام. إحدى الضمانات اللازمة لتقرير الحريات الأساسية. وأنيط إجراء 
الأحكام النظامية هذه بمحاكم علمانية أطلق عليها اسم المحاكم النظاهية أو الععدلية. (بجلس 
الحنايات ومجلس الضبطية في الشام)» وهي محاكم كانت في جهازها القضائي تعتمد على 
المؤسسات التربوية الجديدة التابعة للدولة (وزارة العدل). دون الركون إلى القضاة 
الشرعيين. وعلى أهمية قوانين العقوبات في ما يختص بالعلاقة بالشرعء فإن القوانين التجارية 
كانت الأبكر إلى التقنين والتحويل. وهذا أمر طبيعى في ضوء المستجدات الاقتصادية ‏ 
الكولونيالية والمحلية ‏ التي استحدئت هذه التقنينات لضبطها واستيعابها. فقد وجدت 
المجالس التجارية المختلطة منذ وقت مبكرء. ثم سودي وو وي 
0٠‏ ثم تمت صياغة التقنين التجاري الأول عام 180٠‏ بناءٌ على القوانين الفرنسيةء كما 
أعيد تنظيم ضيكة تيوق هله القواتق : معت عار الأفر ترط بمحاكم تجارية تابعة لوزارة 
التجارة (أو وكالة الأمور النافعة ىا كانت تعرف في ذلك الوقت). فكانت هذه المحاكم أولى 
المؤسسات القضائية الخارجة عن سلطة شيخ الإسلام وجهازه. كما كانت أول الأجهزة 
القضائية التى اعتبرت شهادة الذمي مساوية لشهادة المسلم.» ووضعت بذلك سابقة سرعان ما 
عمّمت على مختلف أنحاء النظام القضائي. وفي خطرة ثانية مفصحة عن تدخل الدولة في 
سبيل نقل المجتمع بع من ص الدولة الاستشاعية إلى الدولة ذات النمودج 0-0-7 5ض 
على مفهوم المواطنة. عد قانون الحنسية العثاني لعام ١818‏ المسلم غير العثانى أجنبيا 


لم تكن التطورات المصرية بعيدة في شكلها أو مضمونها عا حدث في قلب الدولة 
العكراقة, زوقاها كا في الأناضول والشامء هدفت القوانين الجديدة إلى تثبيت الملكية الفردية 
المطلقة في الأراضي الزراعية وغيرها. وكان هذا قرا تم بموجب شروط وظروف الاندراج في 
لنظام الرأسمالي العالمي من جهة» ولاعتبار الفرد نقطة المحور في العملية التشريعية من جهة 
أخرى. لم يكن تطبيق هذا المفهوم بالأمر المكتمل في مصر كما كان في يقية الديار العثمانية . 
سبق وألمحنا إلى أن دولة محمد على كانت سلطانية أكثر مما كانت تنظيمية بالمعنى الذي 
تبتخدمه هنا ختحاءت التشريعات الجنائية نالقة القسوةا» بل البداائية 'تفاوتت :فيه العقومة 
مع مكانة الجاني. ولم تلتزم بمبدأ شخصية العقوبة» حتى أنها نصتث على معاقبة شيخ البلد إن 
نمت في إطار بلدته سرقة قام مها أحد الأعراب وفر. فكانت تشريعات محمد علي الجنائية 
سلطانية قائمة على الانضباط الذي تطليته إدارة الدولة. وربما كانت قائمة أيضا على الأعراف 
المحلية. ولكن الأوضاع تخيرت بعد تعديلات لاحقة بين 18175 و1887 ذات أصول 
لسار فأزيلت العقوبات البدائية كالجلد والتشهير. وحل محلها حجز الخرية. وجرى تأكيد 
ميدأ شخصية العقوبة. أما بالنسية إلى الأمور التجحارية. فقد كان المصريون والأجانب قد 
أخضعوا للامتيازات التي قضت بعد معاهدة لندن )١184٠0(‏ بفصل المنازعات في المحاكم 
القنصلية التي عملت بناءٌ على القانون التجاري العثاني لعام واستمرت في مهمتها 
حتى هلام1اء عندما أنشأت المحاكم المختلطة الى تضمنت «رغية المصريين» - والأرجصح خا 
رغبة الدولة التنظياتية 8 مصر ب تقديم «نظام قأنوني حلي يتجاوب مع مطالب الامتيازات 
ويتم فيه استرداد السيادة التشربعية للدولة المصرية». وكان في ذلك التمهيد لإنشاء القضاء 
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الأهبي عام 188٠‏ الذي تم الرجوع فيه إلى القوانين الفرنسية التي أصبحت منذْ تعريب 
الطهطاوي وغيره القانون المدني الفرنسي في عهد اسماعيل: جزءا من الثقافة القانونية 
للحقوقيين المصريين. هذا وتم في مصرء ابتداءً من ٠1848ء‏ تعيين قضاة من الأقباط. ولأول 
0 5 خطوة بالغة الأهضمية2“9). كذلك جرى فى مصر. كما في تركيا والشام . إنشاء نظام 

ئي جديد على أسس علانية وبجهاز علماني. على الرغم من أن هذا النظام لم يكن من 
الحجم بحيث يكنه من القيام بمهامه على نحو كافٍ. بل أوكل إلى العمد الفصل في بعض 
المنازعات. إلى درجة أن محمد عبده قدّم اقتراحا بتوسيع دائرة اختصاص المحاكم الشرعية 
لتشمل بعض القضايا المدنية التي لم يستطع النظام القضائي الحديد القيام بها" هذا رغم 
نقده الشديد 'لمذه المحاكم 5 تقريره الشهير :)١8689(‏ فمبانيها مزرية, ونجهيزاتها مهينة لمرتبة 
القضاء» وفضاتا غير كفوئين. وذوو دخول منخفضة. خنوعون نجاه الدولة. وهى على ذلك 
لا تضمن التنفيذ إلا لحوالى العشرة بالمائة من أحكامهاه”". ١‏ 


أما في ما يختص بمحتوى القوانين الجديدة. فإن دراسته توحي بمرجعين ايديولوجيين: 
علانٍ وديني؛ كا تشير إلى محتوى علاني . فعندما صدر القانون الجنائي العثاني عام ١86/8‏ 
نصت مادته الأولى على أنه لا يمكن اعتبار التقنين نسخاً للعقوبات الشرعية. بل تقنين 
للعقوبة في حدود السلطة التعزيرية الموكولة بأولياء الأمر؛ فلم يُصر إلى إلغاء الديّة مغلا حل 
أبعدت | إلى خارج نطاق المحاكم المدنية. فتجاور بين دفتي النص الواحد الإيماء تجاه المرجع 
الزيماني .. ثم استحخدمت الوسائل الشرعية ‏ سلطة التعزير السلطانية ‏ لفرض قوانين غير 
شرعية. ويتماشى هذا مع تهميش للشرع وإيلائه في اكتماله إلى المحاكم الشرعية. فتصبح 
العلاقة بين الشرع والقانون علاقة صراع سياسي واجتاعي على المرجعية: مرجعية النظام 
القضائي . فلئن كان النظام القضائي العلماني هوالأكثر تماشيا مع العصر والأكثر جادية 
بسبب مقدرته التنفيذية الأكبر. فلا شك أنه كانت هناك حدود تقنية وإدارية ومالية لانتشاره 
خارج المراكز المدينية والتجمعات السكنية الكيرى الأخرىء وقامت بذلك حدود لمقدرته 
التربوية ولفاعليته الايديولوجية . يصدق الشىء نفسه. بصفة عامة, على مجحلة الأحكام العدلية 
الشهيرة 1875-53 ) التي صدرت بالتركية وعرعها أحمد فارس الشدياق ‏ وجاحظ زمانه 
وفولتير جيله. وخليل القرن التاسع عشر»”""- ونشرها في مطبعة الجوائب في امستنبول. 
فعلى الرغم من افتاحها بعبارات أصولية فقهية. واستنادها إلى كتب المذهب الحنفي (و1 
تكن في تقنينبا هذا غير مسبوقة في فقه الأحناف). إلا أنما كانت التقنين الكبير الأول وامحذت 
طابعاً له من الجدة ما جعلها كبيرة التأثير في الثقافة القانونية. العربية. لم تستند المجلة في تقنين 


(175) البشري. المسلمون والأقباط في إطار الجباعة الوطنية. ص .١ "١‏ 

(15) رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج .١‏ ص .51١2‏ 

(5/ا١)‏ عبدى الأعبال الكاملة. ج 7 ص 577 - 7714 7807717 أو778. 

(117/97) مارون عبود. مؤلفات مارون عيود : المجموعة الكاملة (بيروت: : دار مارون ععود؛ دار الثقافة. 
197-5)., ج5ء. ص ١94‏ 
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المعاملات المدنية إلى سياق منبجي سليم فائم على اعتبار لمقولات ومفاهيم قانونية عامة 
وشاملة». بل قامت على تبويب لنقول عن كتب الفروع . ولكن هذا لم يحد من الأثر الأساسى 
الذى حلفته : وهو تحويل الفقه وأحكامه إلى قوانين صادرة عن الدولة ولو كان الكادر 2 
أنتج المجلة كادراً علميا تقليد باه" فصير إلى دولنة الفقه بعد أن كان يصار إلى تفقيه 
القانون في التراث الإسلامى السلطاني الذي وصل إلى ذروته في الدولة العثمانية» كما ما قِ 
الفصل السابق» وإلى تمدين الشريعة بعد أن كانت الأحكام المدنية تحوّل إلى أحكام شرعية . 
ولم يكن من العسير ترجمة فقه المعاملات الحنفي ‏ أو أجزاء أساسية منه - إلى ما يسناسب 
ظروف القرن التاسع عشرء فقد كان طابعه العام من السرخسي إلى ابن عابدين طابعاً علمانيا 

يستند إلى مفهوم يماهى ما بين الشخصية القانونية والقابلية للتملك. ويرى في الذمة محلا 
لراك ولالتزام الحقوق”'"" . 

وما كانت التطورات المصرية بعيدة كل البعد عن هذا الطابع. ولو لم تكن في مصر 
تقكرتات مسعدة بالا ساس: إلى فروع الفقه كما كانت الحال في مجلة الأحكام العدلية. ولو 
اقترب منها النص الشهير لناظر المعارف محمد قدري باشاء المعروف تحت عنوان مرشد 
الحيران في معرفة أحوال الإنسان في المعاملات الشرعية على مذهب الإمام أبي حنيفة 0-0 
لعرف الديار المصرية وسائر الأمم الإسلامية (طبع في بولاق عام ١08‏ ه). أخذ 
القوانين المصرية الكثير من الشريعة. فلم يكن المشرعون العشيانيون والمصريون إلا قانونين 
عمليين. فاختاروا من المصادر ما تأسبهم : : من القوانين الفرنسية. ومن الأعراف المحلية التي 
أصبحت الشريعة إحداها فأقر قانون العقوبات المصري اشتراط الاعتراف وميدأ الدية2 في 
استمرار مع الشرع ومع الأعراف الثأرية في آن. وأوجب استشارة المفتي قبل تنفيذ أحكام 
الإعدام. كما دخل القانون المدني المصري الأول )١1887(‏ الكثير من أحكام الشريعة. ومن 
هذه أحكام الشفعة. وأحكام الهبة والإرث والوصية التي أحيلت بالنص إلى أحكام الشرع . 

ولكن لن يكون من الإنصاف الاعتقاد بأن كل هذه التطورات جاءت متناسقة . فكان 
لا بد من التضارب لوجود مراجع وضخوط عتلفة ::سياضا واحنافي وقانونيا وإداوناء ققد 
رافقت هذه التحولات الأساسية . فقد نص قانون التجارة العثماي نقلا عن القانون 
الفرسبي ‏ على ذمة مالية مشتركة بين الزوجة والزوج عند إفلاسه أو وفاته. كما يتضارب 
وأحكاء الأحوال الشخصية النافذة”*". وكانت هذه التقنينات على العموم قاصرة عن مجاراة 


(174) انظر ملاحظات: شحاتة. الانجاهات التشريعية في قوانين البلاد العربية. ص 19. وطارق 
البشري . «المسألة القانونية بان الشريعة الاإسلامية والقمانون الوضعى . » ورفه قذمت ل التراث وتحديات 
العصر في الوطن العري : الأصالة والمعاصرة: بحؤث ومناقثات الندوة الفكرية التى نظمها مركر دراسات 

(8/ا١)‏ انظر: -عصفط اللاها عالأفصقاط مز كامعصعاع حبهزوناعه لصه عدابععءك» ,وعوموطه1 ععطوع 
نه تعضلاع0 امعوعط تملس إأموطاية _المعفسوعلنه0 آن ععاع ومو عانامسطة أه كازصمنا لمد حون 
ع0 211021؟ عكامعء تنلل كلرمتكتلع تكتموظ) اعم زوه لط ين عيولاناوم اء «رها؟! ..كله ,مصتعملا علسدا)-موعل 

اه ,283-284.مم .(1981 ,عبان لأدععد عطءععطععء ذا 


) 55 المصدر نقفةء. ص ١؟.‏ والبشري. المصدر نقسهى ص 5114. 
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التقدم القانوني العالمي الذي تأخر عنه القانون الفرنسي. وكان القانون الفرنسي والقانونيون 
الفرنسيون محور المعاهد القانونية في تركيا ومصر؛ فقد كان القاتون المرنسى (على عكس 
المريطاني) مقناً ا بينَا كان القانون البريطاتني وما زال أشبه بالفقه الإسلامي في بنيته 
ومصادره. وجاء في هذه التقنينات الكت من الاضطراب والغموض والتناقضي. وحتى الخطأ 
والركاكة وعيوب التيويب والأخطاء في الترجمة عن الفرنسية. إضافة إلى إعماها التقادم 
والأحوال الشخصية من هيات وميراث. ولكن كل ذلك كان متقدما على الاضطراب الذي 
سبقهاء خصوصا إقامتها مؤسسات القانون على أسس ثابتة”* . هذا الاضطراب وهذه 
النواقص بالطبع ناحية تغيب عن بال الكثيرين» وهو أن علومنا ومعارفنا آنذاك (ىا هي الآن 
إلى حد ما زال أكبر مما هو مقبول ومعقول ومبرر). كانت فجة غير مستوعبة بما فيه الكفاية. بما 
يفيد بأننا لم نكن بعد (ولم نصبح) مركزاً لإنتاج الثقافة والمعرفة بصورة تامة ومتكاملة . 

كانت التطورات القانونية في تونس قبل الاحتلال الفرنسى أكثر حذرا منها في سائر 
أراضى السلطنة العثمانية. فقضى الباي محمد عام ١855‏ بأنه على الشهود العدول أن يكونوا 
مرخصين من قبل الدولة في أول خطوة للتدخل المباشر فى الحياة القانونية» وأقيمت محكمة 
خاصة بالأحكام الحزائية عام /ا851١,‏ ولو كان نطاق عملها بالغ الضيى, نما جعل القانون 
الجزائي من اختصاص الباي الذي فوض عمال النواحي والقضاة القيام بمهامه”*". وجاء 
الاحتلال الفرنسي للجزائر وتونس بتحولات بالغة السرعة والشمول على الصعيد القفائي 
والقانون. فيمكن القول ان جاليات المستوطنين الأجانب لعبت دور الطبقة الوسطى في إجراء 
ثورة قانلونية ليررالية تامة الاكتهال». بعد أن كانت قد قضت على البنى العليا للمجتمع 
الجزائري أو عمشتها في تونس؛ بل عومل الجزائريون الذين اختاروا البقاء نحت مظلة الفقه 
الإسلامى تبعاً لأحكام ممائلة لأحكام الذمّة في الدول الإسلامية””'. فتضافر الضغط 
الاقتصادي والعسكري مع العنف القانونٍ على شطر مجتمع الدولة إلى كتلة قائمة بموجب 
القوانين الحديدة. وكتلة «المحليين» الذين رجعوا إلى السلطة في إطار المحاكم التي أندت اكد 
الاهتهام بالملكية الزراعية. مع الاحتكام إلى الأعراف المحلية في الأطراف والاحتفاظ بأحكام 
خاصة للأحوال الشخصية. فارتبطت المواطنة الفرنسية في الجزائر (للجزائريين وللأوروبيين) 
بالانتقال التام الى السلطة القضائية العلانية» وبقى سواد الناس على نظم لامركزية في 
تسميتها ‏ الأعراف ‏ على أنها كانت مركزية في التنفيذ من جراء تبعيتها للجهاز القانوني 
الفرنسي . أما في المغرب الأقصى. في الفترة الأولى من عهد الحماية. فتمت كما في الجزائر 
وتونس تحولات قانونية شاملة هدفت إلى تلبية المصلحة الاقتصادية للاستعهار 
)١8١(‏ عبد الرزاق أحماد. السنبوري. «ضرورة تنقيح القانون المدني المصري وعلى أي أساس يكون هذا 
التنقيح؟2 محلة القانون والاقتصاد, السنة 5. العدد ))١975( ١‏ ص .17-1١4‏ 
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والمستوطنين؛؛*"2. وأصدر اللطان برعاية فرنسية الظهير البربري الأول )١514(‏ الذي أعطى 
سلطة قضائية إلى المجموعات المحلية إضافة إلى سلطة محلية خارجة عن السلطة المخزنية. 
ويشير المؤلفون الإسلاميون إلى أن هذا كان موجهاً نحو نزع الصفة المرجعية عن 
الشرعية””"'. كان الأمر الأهم هو أن هذا الظهير هدف إلى ضرب فكرة الجماعة الوطنية 
لمغربية باقتلاع الأطراف من سلطة المركز وربطها بفرنسا برباط مباشرء تماماً كما حاولت 
الدول الأوروبية» بنجاح. التعامل مع الدولة العثمانية على أساس أنها مركبة من جماعات غير 
متجانسة. فنقلت هذه السياسة الى المغرب مبدف خلق «أرمن» للمغرب. فكما رأيناء كانت 
للشريعة سلطة مرجعية في الأطراف المغربية» ولكن هذه المرجعية كانت رمزية إلى حد كبير. 
أحجمت سلطات الدولة التنظيهماتية عن المساس بأحكام الأحوال الشخصية. فظلت 
هذه في مجال الشريعة ومؤسسات الشريعة معتمدة على المحاكم الشرعية. ولكن استمرار 
قوانين الأحكام الشخصية لم يكن فقط مرتبطأ بالمحافظة الاجتاعية وبالمعارضة الشديدة لفكرة 
إدخال أية تغييرات على أحكام منسوبة إلى مصادر مقدسة على وجه مياشر. وينطبق هذا الأمر 
بصورة خاصة على أحكام الوقف والميراث”*"“. وكانت أحكام الأوقاف هي الوحيدة التي 
تعرضت لإصلاح فعلي جرى على وتيرة محولات ملكية الأرض. وكان محور هذا الإصلاح 
جعل الأوقاف الذرية خاضعة للقسمة ‏ في الحزائر أولاء ثم في الديار العثمانية. إضافة إلى 
ذلك. طبقت احكام الوصية في مصر على الأراضى الخراجية عام 5 . وعنلما أردفت 
الأراضى الخراجية بأراضى املك عام 1695 أعيد ثيه ودع الذرى على أنه غير قابل 
للقسمة, مما أدى فى نهاية حركة التحول القانونى هذه ه إلى تخ تثبيت الملكيات الزراعية الكبيرة 
التي كانت خلفية مجمل التحولات الاجتماعية والاقتصادية في مصر في القرن التاسع عشر . 
فكانت تحولات الوقف الذري جزءًا من تحرير الآراضي والملكيات من التملك الجماعي 
لامر وجاء الإبقاء على الفرائض الشرعية جزءًا من عملية تثبيت فردية الملكية. إد ان 
المرائض تنزع نحو تفتيت وفردنة الملكية على نحو حاسم دود أن تؤدي بالضرورة إلى 
تفتيتها: فإن المهم في الأمر هو الجاعة التى تجري فيها عملية تداول الأملاك ووتائر إعادة 
الانتاج الديمغرافي فيها والتوزيع الأوسع للعمل. أي أن الأهم هو طابع الحقوق المكتسبة 
بالوراثئة. فإن ما يفتت عند الموت قابل لإعادة التركيب بالزواج أو بالبيع أو الحبة للأقارب . 
ويعرف الوطن العربي أكثر من شكل واحد أو طابع واحد هذه الحقوق حسب الوضع البيئوي 
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والإنتاجي والاجتماعي . فكان الحفاظ على الفرائض الشرعية في آن عنصراً من عناصر تحرير 
الملكيات وفردنتها. 5 عوامل امتداد الدولة إلى داخل العملية الانتاجية التى كانت الأسرة 
مكونا أساسيا من مكوثاتها. ولذا فليس من المستغرب أن يشارك أقباط مصر مسلميها 
التمسك بقانون المواريث الإسلامي وأن يعارضوا محاولة نابليون تغييره”*', فقد اعتمد هذا 
القانون على مفهوم معين للتملك يرتبط بكون الأسرة وحدة انتاجية أساسية. ول يكن 
التحايل المعهود على المرأة في مسألة المواريث من وصايا ووقف للملكيات على الذكور دون 
الإناث إلا أحد الأشكال التي تم فيها التعامل مع الفرائض الشرعية. 


ولكن تمنان الأحوال الشخصية ل يكن من الأمور التي نجه اهتام الدولة اليها. ولو 
انجهت الطوائف المسيحية العربية. بوتائر محتلفة. إلى تقنين الأحوال الشخصية الخاصة 
بها”'. فلم تقنن الأحوال الشخصية في الدولة العثانية إلا بقانون الحقوق العائلية لعام 
7 الذي جاء من نتائج التحولات الاجتاعية التتى جلبتها الحرب العالمية الأولى. وليست 
سوابقه معلومة عند علماء الدين الأتراك. ولو كانت في بعض فتاوى محمد عبده أحكام جاءت 
من العناصر الأساسية لإصلاح أحكام الزواج في قانون 21١9411‏ فوفقا لدأ التلفيق ‏ أى 
الأخد بالأصلح للزمان من أحكام المذاهب المختلفة ‏ أفتى حمل عبذه بحق المرأة الطلب سس 
القاضى تطليقها من الزوج المضرار الضارب أو الساب دون سبب شرعي. أو الاجر لما دون 
سبب شرعي287. كى) أفقى بحق المرأة في أن تنص في وثيقة الزواج على تمليكها عصمتها (من 
قبل الزوج). أي حقهافي تطليق نفسها”('“". كما حلل الشيخ نحمد عبذه إبطال تعدد 
الزوجات. الأمر الذي وصفه بالعادة الاجتاعية وأخرجه عن نطاق الشرع”"''. بل انه قضى 
بضرورة تعرف الخطيبين أحر ها إلى الآخحر قبل الزواجء مسارشد|ا بالحديث ابوروي الذاهب 
إلى أن الإنسان لا يشتري جحشا قبل أن يراه”*'“. ناهيك عن الارتباط بإنسان آخر. فجاء 
فانون الحقوق العائلية العذاني مصلحا شسديد الانشحاء قن ما قُِ الشرع . دوب الخروج 
عليه أو الاستئناس بغيره. فأخذ ما أشرنا إليه.» إضافة إلى أخذه عن المذهب الجعفري بمبدأً 
الوصية وقصرها على ثلث ما لدى الإانسان المورث» دون الإشارة إلى المصدر الشيعي بأكثر 
من عبارة «بعض العلاء»2""5. كما أذ عن المذهب الحنبليٍ إمكانية تضمن عقد الزواج بندا 
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بقضي بتطليق الأول (أو الثانية) بطلب من الأولى إذا تزوج الزوج بثانية. فلا يعمل على 
إلغاء تعدد الزوجات. ولكنه جعله في حكم المستحيل . 


ولكن العنصر الأكثر أهمية عندنا من هذه التعديلات الجزئية الداخلية في الأحكام 
الاسلامية للزواج (وتقنين الأحكام الطائفية دري قْ القانون نفسه ) هو سلطة التزويج 
والتطليق : فقد ألزم هذا التقنين المتزوجين بتسجيل الزواج لدى السلطة المدنية: ىا أنيط 
الطلاق بالمحاكم المذنية . جوبه هذا الأمر يمعارضة ضارية من السلطات الدينية الى انك عن 
حق أن أحد أهم مفاصل سلصطتها المؤسساتية أضحى على أعتاب هامشية أكيدة. وعند 
احتلال استنبول. من الحلماء الأوروبيين. غداةٌ الخرب العالمية الأولى. تدخلت الكنائس لد 
الحلفاء لإلغاء هذا القانون وعادت السلطة على الأحوال الشخصية إلى الملل في عام 197١‏ . 
ولكن ما إن مرت سئون حمس حتى أصبح لتركيا قانون مدني تام للأحوال الشخصية ألغى ما 
قيله؟) , 

سبق لنا القول ان المؤسسة الدينية وقفت موقف المعارض السلبى أو الفاعل من هذه 
القضائية سلطة مستقّلة عن السلطة الدينية ومؤسستها. بل يمكن أن نذهب مع السيد رشيد 
رضا ‏ ضمن حدود - في رأيه القائل إن المحاكم الأهلية في مصر ما كانت قد تأسست لولا 
رجعية الأزهريين ورفضهم العمل على تقنين العقوبات. وأن نظامهم القضائي الشرعي كان 
أقل مقدرة على اللإنصاف من المحاكم الأهلية©*). أما المتنورون من المتعممين. وعلى رأسهم 
محمد عبده ورشيد رضا في مرحلته الأولى عندما كان لا يزال تحت التأثير الفاعل لأستاذه. 
فقد حاولوا بقدر اللإمكان تيسير الأحكام الشرعية وإصلاحها على نحو يبقى على الأولوية 
الرمزية للشريعة؛ وشاهدنا شيئا من هذا في الطريقة التي تعرضت فيها بعض الأحكام 
لتعديلات داخل إطار الشريعة . فأشاد محمد عيده بمجلة الأحكام العدلية. بل درسنها عندما 
كان في بيروت منفيا من مصر”*". ولكن الأهم من ذلك وهذه أمور ستتناوها بالتفصيل فى 
نقاشنا للإصلاحية الإسلامية ‏ هو إخراح المعاملات عن اسار الدين» فقرر محمد عبده مبدأ 
البدع المستحسنة في العادات والآكل والشرب والمسكن وكل ما يخفف مشقة أو يفيد منفعة أو 
يدفع أذى على أن لا يكرن ممنوعا في نص ديني قرآني”"". واستأنف رشيد رضا التراث 
الحنفي المباشر (ابن عابدين عن السرخسي) في وضع كانت فيه المعاملات مع البلدان الأجنبية 
ذات أهمية كبرى. وقرر جواز كل المعاملات غير الشرعية في دار الحرب,. وأضاف في فتوى 
تحلل التأمين على البضائع : وإن ما يشترطه الفقهاء باجتهادهم من شروط صححة العقود وفسادها ولزوم ما 
يلتزم فيها وعدمه ونفوذ الحكم مها وعدم نفوذه ليس من الأمور التعبدية التي يتقرب بها إلى الله تعالى» بحيث 
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يكون العقد الفاسد معصية من المتعاقدين وإن كان برضاهما واختيارهما بلا غش وتغرير. كلا إن هذه المسائل 
وضعت لأجل ضبط الأحكام وحفظ الحقوق وتسهيل الحكم بالعدل على القضاة. فهي لا تسلب الناس حرية 
التصرف في أموالهم بما يرونه نافعا لهم في حفظها أو تنميتها مع التزام حدود الله الشابتة في كتابه العزيز وسنة 
رسوله صلل الله عليه وسلم. كتحريم الغعش والخداع والغصب ونحو ذلك . وهذا هو مراد ابن حجر الفقيه اذ 
جوز الأخيذ والإعطاء بالتراضي في ما كان محالفا لشروط صحة عقد البيع (ومشل البيع غيره من العقود) فكأنه 
قال : إن هذه الأركان والشروط التي دكروها لصيححة العقود هي التي يلزم الحاكم الناس سا إذا تنازعوا. فإذا 
تراضوا في ما بينهم على خلافها فلا حرج عليهم. وعد هذا من الأمور التي سكت عنها الأئمة لكونها معلومة 
بالبداهة . فتبين من هذا أن العاقل الرشيد له أن يتصرف في ماله مالم يرتكب مخرها: . ومدار الاجتهاد في 
أحكام المعاملاات على دفع الضر وجلب المفعة وحفظ المصالح . وإذا أثبتت بالاختبار أن ضارة ومضيعة لليال 
بغير فائدة كانت محرمة, والله أعلم»*". كان لمحمد بيرم التونسبى في تونس أيضا نشاط بارز 
وسباق على صعيد التسويغ الشرعي لمعاملات العصر. ٠‏ كمنع نجارة الرقيق وتحليل شراء ما 
يدعى اليوم سندات الخزينة**2. تم بذلك فتح المجال أمام كل المعامالات وخرى ويم 
إقامة العللاقات التجارية وغيرها ع أ سس تنأسب الظرف: وجعل من القران لها أخلاقيا 
عاماً دونما نتائح قانونية فعلية إلا في أطر حدودة جدا . لم يكن هذا بالوضع المستقر على كل. 
كها مسنرى في مناقشة الإصلاحية الإسلامية لاحقا. 


جاءت هذه الرخص من عبده ورضا ردا على استفتاءات, والمعلوم أن الفتاوى آراء 
واستشارات غير ملزمة للقضاة. فالمرجح أنها كانت نتيجة محاولة الضغط على بعض القضاة 
من قبل المتعاملين الذين لم تتسع هم المحاكم الأهلية أو حيث لم تكن هناك محاكم أهلية 
(وردت الكثير من الاستفتاءات من الهند وجاوه والبلقان وآسيا الوسطى). أو من تجار ورعين 
مقبلين على معاملات هي غريبة عليهم. ويجب ألا نسى أن الأمر في كثير من الحالات لا بد 
أنه رجع إلى تجار مقدمين على عالم تجاري جديد. رأوا الاستنجاد بضانة شبه سحرية قد 
تضيفها الشحنة الكارزماتية إلى الفترى على الولوج في هذا العالم المجهول. وفي جميع 
الأحوال» فإن ما حلله المرخصون المعممون من معاملات كان مما يجارىي الأوضاع الااقتصادية 
في ذلك الوقتء وبالتحديد المعامسلات التجارية المالية. فجاءت فتوى محمد عبده الشهيرة 
بتحليل الادّخار في صندوق توفير البريد )١1407(‏ على أساس أن هذا الموضوع لا يدخل في 
علة تحريم الربا القائمة على استغلال الحاجة. لأن في فوائد البرية منفعة للطرفين,. فيدخحل 
ا موضوع باب بيو من الفقه”''"2. ليس غريبا أن يعتبر كرومر. انطلافا من عالمه الضيق, 
هذه الفتوى «أنفع» ما عمله عبذهه'''2). وجاء رشيد رضا محللا معاملات البورصة من حيث 


(154) رضاء قتاوي. رقم .)١154(‏ 

(1989) زيدان. تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشر. ج 7. ص 59١0‏ . 

١4٠4 عبده.ء الأعبال الكاملة. جا ص /597 . قارن : سا فتاوي. رقم (17) للعام‎ )٠١( 
, 7 ورقم (5575) للعام‎ 

)5١١(‏ رضال تاريخ الاستاذ الإمام الشيخ عمد عبده. جع ص 1755. انظر الوصف البارع لعالم 
كر ومر الضيق قي : (149-15.مع ,انملاناأوبع]! 0110© تركأأهارعم71؟! «امزوط , عنوعع8 
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المدأ على أساس قاعدة دلا ضرر ولا ضصراره وتقادي المخادعة والمقامرة”'"“. ولا ندري لماذا 1 
تطبق هذه القاعدة على اليانصيب الذي اعتبره رشيد رضا من الميسر المحرم”'© وهو موقف قد 
يعود إلى اعتبارات عامة من نوع «شعرة معاوية؛. حيث يجري الاستمساك أو التشدد في 
بعض المواقع واعتبارها نوعا من الاحتياط الاستراتيجى في موقف مفاوضة ومواجهة ثقافية 
واجتاعية. وجارى السيد رشيد رضا الأوضاع الاجتماعية والسياسية القائمة بافتائه عدم 
مشروعية القول بقتل المرتد. لأن قتل المرتدين قام لأسباب سياسية في فترة حرجة من تاريخ 
الإسلام فضت - لأسباب دنيوية ‏ تعليق ميدأ دلا إكراه في الدين» القرانى*:' 2‏ ولو انه مسح[ 
بعواقب وخيمة 8 وصع تغيرت فيه سياسته الدينية. عندما أعلن إيان الحدال على الخلافة أن 
أحكام المرتدين في الإسلام معروفة. فأمرهم وأغلظ من أمر الوثنيين»*''., 


وكان الرق موضوعا آخخر ولج فيه المعممون: فكان الرق قد ألغي في تونس عاء 
5 وني مصر عام لال81١.,‏ ولا يبدوأنه بقى منهم في أوائل هذا القرن إلا بعض من 
الأفارقة الذين باعهم النخاسون السودانيون إن حلهة للتصدير إلى بحل ف الأسساس . وإلى 
أيمن بدرجة أقل* 0 (ألغي الرق في العربية السبودية رسيا ع - ارود و1 
بل إد الإسلام بذيئه أصل":' 0 فإن 927 رض كان أقل اتتضاتا مع الع وإن 9 أكثر 
اتساقاً مع التراتك: اذ.راف أ الإسلام لم ييطل الرق لأنه كان في ذلك تعطيل للمصالح ؛ ؟ ثم 
ندد باختطاف السودانيين وبشراء الشركسيات من أهليهن. دوثنما التطرفق إلى مبدا الرق على 
اللإطلاق**'''. وكانت هناك حملة أمور أ خرى تطرق إليها اللاصلاحيون ب بغية 
تحليلها بعد انتشارها 5 المجتمع. من هذه التصوير المفوتوغرائي والسينائي الذي أ روجع 
مجريمه في الا/سلام إلى قرب عهد الإسلام المبكر بالوثنية"'". ومنها أيضاً التداوي بالخمر عند 
الضرورة واستخدام الكحول قٍِ الأدوية والأصغة والعطوره تك . أما التدخحل العملى 
للمعممين من أجل نقض حكم مدني ماء فلا نجد على ذلك الكثير من الأمثلة. ونستدل هنا 


(؟ )23١‏ رضاء فناوي. رقم ("5). 

.)5١0( المصدر نفسه. رقم‎ )5١( 

)3١4(‏ المصدر نفسه. رقم (5؟5). ومحمد توفيق صدقي.ء دين الله في كتب أنبيائه (القاهرة : مطبعة 
المخار. .)١91١*‏ ص .5١”- 5١١‏ 

.1١ال ص‎ .)17 85١ محمد رشيد رضاء الخلافة أو الإمامة العظمى (القاهرة: مطيعة المنار.‎ )7١5( 

)7١(‏ عبد الرحمن الكواكبى. «تجارة الرقيق وأحكامه في الإسلام.» في: الكواكبي, الأعمال الكاملة 
لعبد الرحمن الكواكبي. ص /الا . لا , 

)٠١0(‏ علي شلش (تحقق)؛, محمد عبده. سللة الأعبال المجهولة (لندن: رياض الريس للكتب 
والنشرى /341). ص 54 

.)2719( رضاء فتاوي. رفم‎ )5١8( 

)٠١4(‏ عبده, الأعبال الكاملة. ج ؟. ص ؛ .7١‏ ورضاء المصدر نفسه, رقم (151) و(*58). 

(١١؟)‏ رضل المصدر نفسه. رقم (5). .)1١(‏ (1755). و(1148). 
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بحالة أفتى بها محمد عبده فتوى قائمة بموجب الفقه الإسلامي كانت أكثر اتساقا مع وجهة 
التاريخ ورقي المجتمعات من القانون الفرنسي. عندما أفتى بيجواز سحب سيدة أسهمها من 
شركة قناة السويس دون استئذان زوجهاء بعد أن منعتها الشركة من ذلك. عملا بالقانون 
الفرننسى الذي تطلب إذن الزوح"". 


ثالثاً: من الدولية المليّة إلى الدولة العلمانية 


رأينا كيف حاولت دولة التنظيمات». يتعثر بالغ. إقامة دولة مخترقة للمجتمع على نسق 
التجربة الأوروبية؛ حيث قامت الدولة بأدوار اجتاعية وثقافية مجانسة لطوائف مجتمع الدولة 
.وحماعاته. بريادة ثقافية - وسياسية أحيانا ‏ لللرجوازية. فتوسلت دولة التنظييهات القانون 
والتربية سببين إلى تحقيق هذا الأمرء وإلى إقامة الفصل بين زمانيتها التنظيمية وترائها 
الاستتباعي . وإلى بناء مجتمع يرتبط بالدولة برباط أفراده مها دون التجمعات الوسيطة من ملل 
وطوائف وأصناف جرفية. وذلك على شاكلة نموذج الدولة القومية الذي أضحى في منتصف 
القرن التاسع عشر 5 الدولة بامتياز. ولم تكن كل الدول القومية قد حولت مواطنيها إلى 
ذوات سياسية مستفلة. أى مشاركة في عملية ديمقراطية. ولم تكن الدولة العثانية التنظيمية 
بمختلفة في هذا المضارء إذ كانت فيها حركة دستورية قوية 2 بانتصار السلطان 
عبد الحميد عليها. ولكنها رنمم ذلك. حولت رعاياهاء أو رامت تحويلهم بإصلاحاتها التربوية 
والقانونية وإشراكها أعيان استنبول والمناطق في مالس محلية دعيت مجالس الإدارةء إلى 
مواطنين بالمعنى الحقوقي والثقافي. دون أن يكتمل هذا التحويل بالمعنى السياسي المشروط 
بالديمقراطية, ولا بالمعنى الاجتماعي المستند إلى تفكيك البنى العشائرية والطائفية. وكان أحد 
شروط هذا التحول الاجتماعي الأساسي الذي لا يمكن تمام الديمقراطية إلا به. هو كسر نظام 
الملل الذي كان ركنا أساسيا من أركان نظام الاستتباع الذي قامت عليه الدولة العثهانية قبل 
دخوطا زمانية الحداتة . 


لن نعرض هنا لآليات نظام الملل وخلفيته في أحكام العلاقات الطوائفية في 
الإسلام”"», وجل ما يفترض بنا في هذا المقام هو التذكير بأن الفئات الطائفية شكلت 
وحدات ضريبية ‏ كا القرى. والمحلات فى المدن. والأصناف أو النقابات الحرفية والتجارية 
وغيرها ع شكلت يدت اجتماعية قائمة على علاقات القرابة كانت اللحمة وو فيها 


(١١؟)‏ عبده. المصدر نفسه. ج ؟ . ص .7١1١6‏ 
(؟١7)‏ لعرضص متميزء انظر: جورج قرم تعدد الأديان وأنظمة الحكم : دراسة سوسيولوجية وقانونية 
مقارية (بسروت : دار الغبار للنشر. )2 ص 559 1 1 1 
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لوجدنا معظم الرعاة من الأكراد. ومعظم الطالة من الغجر. ومعظم اللحلقن من الأفغان. 
ومعظم الحبالين من ضاحية المزة غرب المدينة» وأغلس البنائين من المسيحيين., وأكثر الصيارفة 
والمغنيات والخرفيين وتجار الأغراض المستعملة والقنباطية (أي منظفي المراحيض) وماسحي 
الأحذية والنقاشين من اليهودء بينها كان كل الصاغة من المسيحيين”"". وتماماء كما تتطلب 
نظم الاستتباع ٠»‏ فقد كان كبار الوحدات الاستتباعية هم المسؤولون عن انضياطٍ هذه 
الوحدات اس وفقا لعايير خاصة مهاء ومن هذه تطبيق القانون الكنسي على الأحوال 
الشخصية للمسيحيين داخل طوائفهم والإشراف على مرافقهم والحكم في ما بينهم. بل كان 
لبطريرك الروم في الدولة العثانية من السلطات ما جعل منه دولة ضمن دولة. فكان ينفي 
ويسجن ونحرم . وكانت الدولة تقدم اليه المعونة العسكرية لتنفيذ أوامره:2"'", وما يصدى على 
بطريرك الروم؛ كان يصدق على رؤساء المجموعات الأخرى التي انضوت استباعا في إطار 
الدولة» واستنجدت قياداتها بهذه على سواد الممجموعات. ولكن يجب عدم التوهم بأن هذا 
الانفصال يستدعي انفصالات ثقافية ىما يروج هله الأيام من وهم. فإن المجموعات في 
الوطن العربي متتمازجة متداخلة؛ في استمرارات ثقافية ودينية لا تقبل منطق الحدود السياسية 
أو منطق تعاقب الدول. فهناك أرمن ويونان يتكلمون لحجات تركية. وهناك مشاركة في 
الأعياد بين الطوائف. وكان الولاء الاقطاعي يقدّم على الولاء الديني. كما عند الموارنة 
والدروز في لبنان وعند الأكراد والآشوريين. وتتشابه المطاعم والمساكن والملابس والآداب 
والخفر افات والعادات والتقاليد والنشاطات الاقتصادية”'”. كما تتشابه مراسم الآأعراس 
وطقوس الرجاء والتوسل والاعتقادات بالخضر (مار جرجس) والخراقات المتصلة بالزراعة 
وغيرها”'©. وليس هناك شك في الاستمرار بين بعض العبادات الوثنية والعبادات القائمة 
بأسم الإسلام قُْ مصر وف مناطق من المغرب العربى””"", هي الاستمرارات التي تشير 
نمط الاستمرار الثقافي الحاسم بين الطوائف 





(١1؟)‏ محمد سعيد القاسمي وجمال الدين القاسمي, قاموس الصناعات الدمشقية. حققه وقدّم له ظافر 
القاسمي (باريس ؛ لاهاي : موتون. جح لوص دم 5ق ادال و154. ج7ء, ص 2/51١‏ ١1ل‏ 
2355 و5١24‏ وفخري البارودي. مذكرات البارودي (بيروت؛ دمشق: [د.ن.]. ,)١196١‏ 
ص 8١‏ . 

(4١5؟)‏ قرم. المصدرئفسه. ص ”777 . 

(0١5؟)‏ المصدر نفسه. ص 6م58 - 5817 , 


(5١5؟)‏ لأتقضقذ :10 «أققط ع8/41001 عط دز عند انان عقانامه20 01 كأضعممم 2م )» ,ول1هطنات تتمدد 
اكاطا ]104ل[ عطا اما ء]آآ أموقء530 210 ععناكأنان «وأناووط ,ء«لاأآبان) 5عشكل , .كلع ,5121111 .0 210 :نات 
30 ,142-146.مم ,(1987 ركوعع بسع ابؤوع71877 :10م ,رعرع لأنامظ زعماءع/ كنامصمدت تأرلاعلمورط) 


بركات. المجتمع العربي المعاصر: بحث استطلاعي اجتماعي.» ص 527 . 

(11؟) انظر: حسين أحمد أمين, حول الدعوة إلى تطبيق الشريعة الاسلامية (بيروت: دار النتبضة 
العربية, ,)١46‏ ص 45 ؛ عثهان الكعاك , التقاليد والعادات الشعبية أو الفولكلور التونسي (تونس : الدار القومية 
للنشر والتوزيع. .)١4517‏ ص 225-55 “اط ثلاء و 
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150-154.مم  )1917(,‏ 61716 أكفايية) ‏ عبانات 1 «, (خنامط 132 ,أنواخ 
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حررت الدولة العثانية التنظيمية المسيحيين من أعباء كثيرة: منها مثلا خضوع نقاباتهم 
الحرفية إلى شيخ المشايخ واستقلاهم بإدارتها كوحدات صدنية بحتة0". وجاء إلغاء قانون 
الردة بعد معارضصة شديدة من شيخ الإرسلام ومن بطاركة الكنائس الرومية والأرمنية. مع أن 
كشيرأ من البلدان الأوروبية (ومنها بريطانيا التي ضغطت بشخص كانينغ 58 على الدولة 
0 هذا الانجاه) , تكن قد منحت مواطنيها الكائوليك واليهود حقوق المواطنة الشتامة. 
حارب المارونيون البروتستانت في لبنان» وحارب الروم البروتستانت في سوريا وغيرها. 
وجرى الكثير من السجالات بين الطوائف المسيحية المختلقة.» خصوصا بين الطوائف الحديدة 
الأوروبية الولاء والطوائف المحليةء ومنعت الكنائس الشرقية قراءة الترحمة البروتستانتية 
للإنجيل”""". بينها كان هناك الكثير من الهجمات المسيحية على الإسلام وعقائده. وصدرت 
في باريس مجلة نحت اسم برجيس باريس تجرح في الاسسلام ونبيه7”". ودارت معظم 
الخلافات حول المنافع المستجابة من الانتماء إلى الطوائف المسيحية المتمتعة بحاية ورعاية 
أوروبية التي عملت على مخريب النسيج الاجتسماعي والأخلاقي بسوء استعماها الامتيازات . 
ومن الأمئلة على ذلك أنه كأن في مدنة حلب في منتصف القرن الماضي 100 ترجمان رسمى 
خدمة القناصل يتمتعون بالامتيازات الملية القانونية بكافة؛ بينا لم يكن من بينهم تراحمة 
فعليون الا ستة» كا عينٌ أحد القناصل في حلب أحد أثرياء المدينة طباخاً له حتى يستطيع 
هذا الأخير الحصول على الامتيازات القانونية والتجارية المتأتية عن 00-6 ولم يكتف 
الريطانيون بالضغط حتى تعترف الدولة بالبيروتستانتية ملة جديدة. بل يبدوأ نهم شجعوا - 
عن طريق الآغا خان ‏ نشوء ملة جديدة في الشام هي الطائفة الاسماعيلية, عندما قامت 
جماعة منهم بالاغتراف بالاغا نحان ا في الثمانينيات من القرن الماضى . 0 ثم عت محاكمة عدد 
من زعماء الاساعيلية بتهمة التحالف مع دولة أجنبية ضد الخليفة””2. جرى كل ذلك 
والدعاية الأوروبية مستمرة في المطالبة بالمزيد من «الانصاف» تجاه الطوائف المسيحية. 


١(‏ ؟) -ابم 060016 أن عالعدعمم معلمهم «كنصة0] عل كمم اعم رمق دع! ونه ععتأولل» , أكليم0 ع 
(ا29-3.مم ,ذعتاكمم عدصغ ,رتق8 1 .[.مذ] تمعلاعط) دمادزأممعءامه0 عمل أنمم نام مانا وغرع 
(19١؟)‏ أغناطيوس هزيم. «شواغل الفكر المسيحي منذ 0.1857 في: الجامعة الاميركية في بيروت. 
هيئة الدراسات العربية. الفكر العربى في مائة سنة بحوث مؤتمر هيثة الدراسات العربية بيه المنعقدة في تشرين 
الثاني 1977 في الجامعة الأميركية في بيروت. ص 4787-7378 نعيم عطية. «معالم الفكر التربوي في البلاد 
العربية في المائة سنة الأخيرة, » في: الجامعة الامبركية في بيروت. هيئة الدراسات العربية. المصدر نفسه., 
ص 1/4 ؛ مركيس. معجم المطبوعات العربية والمعرية. ص 2867 876 , و 4لالىء وهاني فارس. النزاعات 
الطائفية في تاريخ لبنان الحديث (بيروت: الدار الأهلية للنشر والتوزيع. .)١1548٠‏ ص ١*5:‏ - 186. 
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١1١5؟57؟)‏ ْ اء ,77-82.مم ,.للط] ,دلعوسلط 
قرم تعدد الأديان وأنظمة الحكم : دراسة موسيولوجية وقانونية مقارنة. ص 2787-781١‏ 790 2.544 
(555) أكتلط عطا صا 135 خدذا مفامبزذ عط كله انكل عغطل» ,كاسع ا .لل مفوعولكظ لهج دعناياه2] عإعزد] 
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والطوائف مكرمة. متميزة. ذات ممثلين على درجة كبيرة من الأهمية في أجهزة الدولة. والتأثير 
عير القناصل. ' ظ 

كانت الإصلاحات القانونية والتربوية الهادفة إلى حل الفئات الاستتباعية كما قلناء من 
شروط إقامة الدولة العثانية على أسس جديدة مسايرة لأفكار التنطييات. جومبت هذه 
الإصلاحات» كا رأيناء بمشكلات تطبيقية أساسية ذات طابع فني وإداري ومالي. إضافة إلى 
المقاومة السياسية من اطيئة الدينية ‏ القضائية . و تقتصر هذه المقاومة على المؤسسة الذينية 
المسلمة. بل كانت معارضة المؤسسات المسيحية أكثر ضراوة منها في كثير من الأحيان. لأنما 
كانت في تزايد وتنافس. ولأنها كانت مدعومة من القوى الأوروبية المختلفة التى ضمنت 
استمرار ها عل راس الملل مع أن الضغط الأوروبي المباشر كان من العناصر الهامة في دفع 
الدولة العثمانية إلى استصدار الاصلاحات السياسية والقانونية. وينم دفعت المصلحة 
الاقتصادية القوى الأوروبية باتجاه المزيد من علمنة السلطنة. دفعت مها مصاحها السياسية ‏ 
ومنها تأمين المكامن والمواقع داخل الدولة وعلى أراضيها وموازنة هذه مع ما لغيرها ‏ إلى رعاية 
التفتت الطائفي. فنتج من ذلك أن المسلمين كمجموعة لم يحرزوا فوائد مباشرة من 
التنظيات. ولو كانوا المستفيدين الأساسيين من سياساتها الثقافية والتمدينية بوصفهم أفرادا. 
فزاد ترابط الملل المسيحية نتيعجة الضغوط السياسية باتجاه المزيد من التفوق الملي» بينما أصبح 
المسلمون مواطني الدولة العثانية بالمعنى الحديث. فبين| أراد التنظيماتيون من الملل أن تتحول 
أن مجموعات دينية بحتة ‏ بالمعى العلماني. ومع أن التنظيات رمت في الكثير من إصلاحاتها 
القانونية: كي رايتاة إلى توفير المساواة القانونية مما يتيح قيام المواطنة. أراد قناصل أوروبا أن 
يكون للمسيحيين - والمسيحيين فقط ‏ المساواة القانونية إضافة إلى الامتيازات التى كانوا 
بموجبها خارج السلطة القانونية للدولة وآيلين إلى السلطات الملية والقنصلية وأراد القنصل 
البريطاني الشهير ستراتفورد كانينغ ع#ندهة© 5210:4 أن تكون المساواة مساواة بين الطوائف 
وليس بين المواطنين العثمانيين كأفراد. وأراد في النهاية أل تكون للدولة العثمانية أسس قومية 
أو اجتماعية. سل انه لم يرد منها إلا أن توفر الأمن. دون أن يكون لكيانها من أسس سوى 
الضمانات وتوازنات القوى الدولية”"” بكلمة : أرادها دولة استشاعية ضعيفة . 


بعبارات أخرى. بينها أرادت الدولة العثانية الانخراط في العالمية عن طريق تحويل 
لرعية العثانية إلى مجتمع مدني عثاني قادر على الدخمول ني هذه العالمية عن طريق شر وطها 
السياسية والاجتماعية والاقتصادية, لم تر أوروبا الدولة العثمانية إلا من منظار الموامش 
الضرورية للرأسالية. وقد أرادوها رأسالية تابعة, غير مكتملة ولا متكاملة. قائمة على 
قفطاعات تجارية وتصديريه مرتبطة بالاقتصاد الكولوئيالي العالمي دونًما وحدة بنيوية داخلية, 
ومستندة إلى فطاعات اجتاعية لا رايط داخلي بينبأ ولا جمع ينبا - علاوة على التجاور المكان 





(5259) انظر لهة ,153-154 لطة ,147.جمع ,نزم اعنة1 ون دمل جوايعء3 إن لارعتررمماءبء©7, 136 ,رجععاءء8 
الحصري. البلاد العربية والدولة العثمانية: محاضرات ألقاها على طلاب معهد الدراسات العربية العالية, 
ص 45. ظ 
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داخل الأراضي العشانية - جامع إلا الالتحاق المباشر بالغرب . أما الدوله العثيانية. فوجدوا 
وظيفتها في استتباع هذه الوحدات استتباعا قانونيا إدارياً قائما على الامتيازات الآيلة إليها. 
فكان أن تضافر العمل على التفتيت السياسى مع التشعية الاقتصادية المتلامية وانعدام الدورة 
الاقتصادية الداخلية الانتاجية في إطار الدولة العثانية. إلى كبح مشروع الدولة التمدينية وإلى 
إجهاز إمكانياته التاريخية لفترة ل تنته إلا بقيام الدولة التركية الحديشة بعد الححسرب العالمية 
الأولى» بينها استمرت الديار العربية في التفتت والطائفية والارتهان للتوازنات العالمية. 
فاجتمع التفتيت الطائفي ف التمييز في معاملة العهال وي الأصول المختلفة من قبل 
القطاعات المملوكة ريما قْ أراضي السلطنة العثانية. فجوزي الأرمن أكتر من المسلمين. 
معلك وترافى هذا مع اضطرابات وصراعات دهوية بين الععال دوي الأصول الأثنية والدينية 
المختلفة'*""“. فجاء التنافس فى سوق العمل ليؤكد التفتيت الطائفي والصفه الاستتباعية 
للعالة, بدلا من تأكيد التجريد الرأسمالي للععالة تما يشكل أحد الأسس المامة لولادة الفرد 
والمجتمع المدنى أساس المواطنة . 


١‏ تفلح محاولاات التفتيت والاقتلاع في كل مكان. عع أن اللريطانيين حاولوا دفع 
الأقاط إلى مواقف انفصالية وإلى التحول إلى ملةء إلا أن هذه المحاولات لم تفلح في 
استجلاب اهتيام غير أقلية بسيطة في الطائفة؛ بل لقد كانت مقاومة الكئيسة القبطية 
إغراءات «الحاية» من طرف الفاتيكان ودفاعها عن النظم التربوية المحلية ومعارضتها 
المدارس التبشيرية من الأمور المعروفة. كما ساندت السلطات القبطية الثورة العرابية. ول 
يكن للريطانيين في مصر من مرتكز مسيحي إلا الشاميون؛ الذين رعت تقدمهم في دوائر 
الدولة على حساب الأقباط. هذا بعد أن نفذت في مصر الاجراءات القانونية نفسها للحد من 
التمييز الطائفى. التى قامت فى سائر السلطنة. من إلغاء الجزية )١18686(‏ ودعوة الأقباط إلى 
الجندية (18659) والترشيح للمجلس النيابي باعتبار الولادة فقط دون الديانة. أما في الشام. 
فلم يكن مسيحيو المدن أقل محافظة من جيراهم المسلمين. فمع أن الكثلكة ابتدأت في دمشق 
عام ©3٠‏ إلا أنه كان على القساوسة منهم التخفى عقيل زيازة أشاء طائفتهم في إحدى 
محلات المدينة المشهورة بالاضطراب والثورة (باب مصلى)», وينقل عن كلام اروام المدينة 
إباحهتم دم الكاثوليك”"". وعندما أرادت الدولة الاقتصاص من الأروام بعد أن أعان 
بعضهم الثوار اليونانين. شهد أعيان دمشق أن أروام الشام عرب لا علاقة لهم باليونانيين 


(5؟١؟)‏ انظر دراسة ؛ ©16[! دز مء021اكاكع؟| «هأناره 2010 12151116821107 أماع30 العو ه00 للهمونا 
مآ زعلكو لا بجع 1آ1) تنمننومامجرع2]آ عتلجم1روعط ارمعوروطياط دن كدرمناعههع8 :1[908- 8381| ,ءراجرادرعا 011071001 
(1983 بكوعم2 بلاأورع107 نا علعم لا يدع لخ : كرهل0 
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١‏ وغيرها؛ ميخائيل الدمشقي , تاريخ حوادث الشام ولبنان /1١191/(‏ ىلا١‏ - ا176/١841١2)1‏ نحقيق 
لويس معلوف (بيروت: [د. ن.]. :)١9١7‏ ص ” وما بعدها؛ ميخائيل بريك. تاريخ الشام. ١95١‏ 
7 محقيق قسطنطين الباشا (حريصا: [د.ن. ]1 .)١4“٠‏ صض” ‏ ةاور 
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ويجهلون لغتهم ول يمدوهم بالمال. فغضت الدولة الطرف عنهو””". فليس بالغريب. إذن» 
أن تأخذ الطائفة الرومية الأرثوذكسية في الشام وجهة مضادة لوجهات الطوائف المسيحية 
العثهانية الأخرى. وتتعرب في عباداتها (اليونانية سابقة) وطاقمها بعد انتخاب أول بطريرك 
عربي لانطاكيا وسائر المشرق عام 21899" . 


وعلى الرغم من مقاومة الطائفتين المسيحيتين المصرية والأرثوذكسية السورية. كانت 
ايه الملل عماد المواقف السياسية الأوروبية في السلطنة العشهانية وأساس ما يسمى المسألة 
الشرقية. أي قضية القوميات في الأراضى العثانية الأوروبية والآسيوية. ولم يكن نظام الملل. 
الذي استعاد شبابه باثر أوروبي جعل منه ركنا من الأركان الأساسية للدبلوماسية العالمية. إلا 
الرديف الداخلى للمسألة الشرقية. والآلية الداخلية لتفتيت الدولة العشمانية والسيطرة 
الاقتصادية المباشرة . والسياسية غير المباشرة. على أراضيها من قبل فوى اوروبا الكولونيالية, 
نقطة ارتكاز النشاط الأوروبي في أراضي السلظم. وفافت ارقا معول هدم كل محاولاات 
تبذها الدولة التنظياتية لكسر البنى الاجتماعية ‏ الدينية الواقفة 55 في وجه التطور 
الاجتماعي للمواطنة غير المرتبطة بالدين. أي في وجه التحول العلمني الفعلى الذي كان 
سينتج لو اكتمل المشروع الاجتماعي والثقائي لدولة التنظييات. فكان ان جاءت التحولات 
الثقافية لدى العثيانيينء والأثر المياشر للدعاية الأوروبية عند الطوائف المسيحية. ا الماهاة 
بين الانعزالية الطائفية والعيارة الايديولوجية ذات الطابع القومي . حسب تعبير خالدة أديب». 

نب العئانيون من الغرب أفكار الديمقراطية. أما المسيحيون فاتجهوا نحو القومية*"". 

كان هذا التحول مكنا سياسيا في الأطراف البلقانية واليونانية.» حيث قامت دول 
جديدة بوب رغبات أوروبية ومحلية قديمة - كانت كاترين. ملكة روسيا 8 القرد الشامن 
عشثر قد اقترحت إقامة دولة يونانيه ولافى هذا الا قتراح ناويا وروا حداء بين] ثبنته 
القومية اليونانية على صورة «الفكرة الكيرى» أو «الهدف الأسمى» 14063 7268313. أي إعادة 
انشاء الامبراطورية البيزنطية المسيحية. أما داخل أراضي السلطنة وخصوصا في الأناضول 
والشام . فكان الأمر أشد أصعوبة ) ولكن هذا : يمنع بروز حركات انفصالية. يا عند 
الأرفت. امكعيفن عسونا عن الحركات الانفصالية الفاعلة بتربية انعزاليه أشرفت عليها 
الكائس . وما زلنا حتى هذا اليوم نشهد نتائج هذه السياسات» خضوها في لبنان الذي يبدو 
أن حربه الأهلية أدخلته يحددا ف القرن التاسع عشر ‏ فقد كانت المذابح الطائضية قُْ هده 
الحرب. ومحاولة فرضص المجانسة الطائفية على المناطق المفتشة. بالمذابح أو بالتهجير. من 


(515) العظمة. مرأة الشام : تاريخ دمثى وأهلها. ص ,.١1١5‏ 
(770) ساطع الحصري [أبو خلدون], الأعبال القومية لاطع الحصري. ساسلة التراث القومي. ” 
أقسام (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية. ,)١980‏ ص 55+ - 761. 
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السهات الحامة جدا لنشوء الدولة القومية في البلقان (ومنها اليونان). فقام في لبنان في القرن 
التاسيع عشر وعي طائفي جديد على انقاض المؤسسات التقليدية. مع اهيار الإمارة الشهابية 
الذي تزامن مع ازدياد سلطة الكنيسة المار ونية على حساب الأمراء الإقطاعيين. ومع ارتباط 
المصالح الطائفية بالمصالح الاقتصادية. وعندما اعيد الحكم العثاني المباشر بعد إلغاء الإمارة 
الشهابية عام 0١‏ واعيد الاعتيار إلى العلاقات الدنيوية على أسس إدارية غير مرتبطة 
بالطائفية, تداخلت المصالح الداخلية الداعية إلى دولة مسيحية لرعاية فرنسا والمصالح 
الخارجية. وأدت إلى التقويض النبائي للسلطة الإقطاعية وتديين القضايا السياسية. من هنا 
جاء نظام المتصرفية 18549 - )١1915‏ مكرساً الطائفية أماسأ للتمثيل السياسى”"", وكم] هي 
37 ل هذوء تضافر مع ذلك إنتاج تاريخ جديد يجعل من الموارنة فئة مكتملة ومستقلة 
منل البداية. أى أنه شكل أساسا لااختراع تاريخ قومي ومجتمع قومي . 


لم يتكلل هذا التوجه الأوروبي نحو رعاية وحتى خلق القوميات من الطوائف بنجاح تام 
في الوطن العربي. وكان موارنة لبنان موقع فلاحه الأكبر. مع محاولات ووعود لدى أشوربي 
العراق ولدى طوائف أقل أهمية. والمرجح أن أحد العوامل الأساسية في هذا الأمر هو أن 
المجموعات الأقل تلقياً وقبولا للتوجهات الغربية كانت الحجماعات المدينية والمثقفة. خضوضب) 
تلك التي تثقفت ثقافة عثانية أو أجنبية بروتستانتية2""'0. ولئن كانت هناك مواقم قدم أجنسية 
داحل الطائفة القبطية قِ مصرء حتى حتى أن بعض الأقناط أحذ بالكلام عن أهل الطائفة 
بوصمهم أمة مستقلة سليلة المصريين القدماء. وصدرت عنهم صحف فصيرة الأجل مشل 
الوطن (/ا/41١)‏ ومصر .)١1845(‏ إلا أن هذه كانت أقلية معزولة ضعيفة الأثر. بل ان 
الوجهة العامة في الطائفة كانت وطنية. علانية» وقائمة في وضع صراع بين علمانبي الأقباط 
والاكليروس القبطي. وتطور العللمانيون في علاقة مع الدولة بينا اختفت الإصلاحية الكنسية 
القبطية «في طيات بردة بطريرك واحد رام 0 (ت )١9757‏ الذي تولى الكرسي 
البطريركي لحوالي نصف قر ل" , أما 5 الشام. فقد فقد رأينا ما كان موقف الروم الأرتوذكس . 
ولعل المثال الأفضل على ال مثقف المسيحى كان بطرس البستاني الذي سيق أن ذكرنا جهوده 
التربوية. والذي رأى في الرابطة العشمانية رابطة قومية ‏ نسبة إلى مفهوم الأمة ‏ الدولة 
الحديث ‏ تتضافر مع الوطنية المحلية السورية. وكان هذا الجمع بين الوطنية السورية. 
والمواطنة العثانية. الطابة الغالب على المثقفين السوريين المسيحيين. مثل فرنسيس مراش 
وأحمد فارس الشدياق وناصيف اليازجي وبطرس كرامة وغيرهم من الجيل الأول. وسليم 
عنحوري وأديب اسحق وفرح أنطون من الحيل الثاني. بل لم تكن هناك نزعات انفصالية إلا 
عند موارنة جبل لبنان (والبعض من ساحله). ولم يكن الطابع الغالب على الخنطاب السيامي 
لهذه الفئة من المثقفين مختلفا عن الطايع العام للتقدميين العثيانيين: من مديح للتنظيمات 


(9؟١١)‏ فارس . النزاعات الطائفية في تاريخ لبنان الحديث. ص ١ه‏ - /الا. 

(770) قارن ملاحظات: الحصري . الأعيال القومية لساطع الخحصري. ص .,750١‏ 

(711) يوسف. الأقباط والقومية العربية: دراسة استطلاعية. ص ١78‏ 2,174 والبشري. المسلمون 
والأقباط فى إطار الجماعة الوطنية. ص ””/ا#  78٠١‏ و784. 
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ومبدأ المواطنة الذي أتاحته, وعدي لدحت باشاء. للدستورية العثانية. وتالبأ ترحيب 
بجمعية الاتحاد والترقي بانقلاسا على عبد الحميد”"' . 


فليس » إذنء ثمة صلة مباشرة أو غير مباشرة , بين العلاية العريية والعومية العرييه 
ذات الريادة المسيحية المزعومة, فلم تكن القومية العربية قد وجدت بعد. وعندما وجدت 
فلم تكن قائمة على تصور علمانيٍ كما سئرى. ولا قامت على المثقفين المسيحيين إلا في بعض 
أطرافها ذات الارتباط الفرنسبى». كدعوة نجيب عازروي إلى امبراطورية عربية من الفرات 
ودجلة إلى خليج السويس. التي بقيت دون أصداء”". فلم تكن هناك صلة بين القومية 
العربية وبين العل|نية» ولا بينها وبين الطوائف نف على نحو ضروري . ولذلك فعندما تنقل وفد 
هيئة الأمم في الشام عام 84 مستمعاً إلى آراء الناس ومطالبهم. أجمعت الأكثرية على 
المطالبة بالاستقلال عدا الفئات المستتبعة مباشرة: أهل المذاهب الغربية من المسيحيين. 
والطائفة الجزائرية في دمشق ‏ أي أحفاد الأمير عبد القادر ورجاله*"''. 


ولم تكن إلا قلة من المسيحيين الشوام النازلين مصر ‏ وذكرنا بعض من تردد بين الشام 
ومصر للتو ‏ معادية للدولة العشمانية: أو ذات نزعة عروبية. فكان سليم تقلا. مؤسس 
الأهرام. وجريدته عموماً. عثانية. كذلك كان خليل مطران وجرجي زيدان. على الأقل في 
الفترة الأولى لمجلة الهلال. وكذلك كان أمر المسلمين المصريين: عبد الله النديم وأحمد شوقي 
وحافظ ايراهيم 9 الدين يكن (القريب من جمعية الامحاد والترقي). وعلى يوسف 
ومصطفى كامل””". أما محمد عبده. فكان يعتقذ بعدم جواز خروج العرب على الدولة 
العئيانية مع جدارتهم بالاستقلال. وعارض محاولة كرومر عام 648 تعيين قاض أكير من 
قير :رذل" هن الأخيل: كعيين من السلطان””'. وحث أحمد لطفي السيد في نص .يعود إلى عام 
١‏ العرب على المشاركه الايجابية في الشؤون السياسية للدولة العثانية حفاظا على مقامهم 
في الدولة وعلى التآلف داخلها””'. وما انقطعت صلة مصر بالدولة العثاتية إلا عند اعلات 
الحماية البريطانية في بداية الحرب العالمية الأولى (في .)١9١5/1١5/578‏ وخلع المنديوي 
عباس . وتولية الأمير حسين الذي لقب بالسلطان مكانه استكمالا لمظاهر الانفصال عن 


(55) مثلا : البتاني. عيرة وذكرى : أو الدولة العثانية قبل الدستور وبعده. ص ”7 256 4. 4*٠‏ 
65 . وغبرها. وقارن: سليم عنحوري. سحرهاروت (دمشى: المطبعة الحنقية. .)1883/1١701٠‏ 
ص 5١0‏ . انظر أيضا: كوثراني. السلطة والمجتمع والعمل السياسي : من تاريخ الولاية العئمانية في بلاد 
الشام . ص .١3١28-١١‏ 

(*75) كوثراني ؛ المصدر نقسه. ص .١5١‏ 

مالسو مرآة الشام: تاريخ دمشى وأهلها. فى 184 : 

(775) أنيس الخوري المقدسى. العوامل الفعالة في الأدب العربي الحديث». سلسلة العلوم الشرقية؛ 
الحلقة ١5‏ (بيروت: الجامعة الاميركية. [د.ت .ع). الحلقة :١‏ فى العوامل السياسية. ص ” -4. 

.515-91 ص الاد  هلاد.‎ .١ رضاء تاريخ الاستاد الامام الشيخ محمد عيده. ج‎ )١73( 

(770) أحمد لطفي السيد. المنتخبات . إعداد اسماعيل مظهر (القاهرة: مكتبة الانجلو المصرية. 
).4 ص .750١ 2 55١*‏ 
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الدولة العلية» وبعد ذلك أصدر مجلس الوزراء قرارا بإلغاء وظيفة قاضي الفضاة التركي . 
ورغم ذلك كانت مظاهر العداء لبريطانيا والتعاطف مع العثمانيين كشيرة*""'. ولئن اعتبر 
الوطنيون المصريون مثل مصطفى كامل الدولة العثمانية إطارا يحمي مصر من استفراد الانكليز 
بهاء وبذلك ما هو بين النزعة العثمانية والنعرة الإسلامية, إلا أن الأسس الفعلية لدعوتهم 
قامت على فصل الرابطة الوطنية عن الرابطة الدينية» وعلى اعتبار مختلف بالنسبة إلى الأتراك 
المصريين عن الاعتبار الذي أعطي للسلطنة العثانية'"" . 


أما ما أخخذ على أنه بدايات القومية العربية عند عبد الر حمن الكواكبي وعيره . فهولُ 
يكن في واقع الأمر إلا تشهيا للخلافة بالعروبة. كما مشرى. وحصرا لقيادة الدولة 
الاسلامية أرب المسلمين. فلم يكن هذا بالخطاب القومي, بل كان خطابا دينياً. وكان 
الهدف من أم القرى إنقاذ الأمة الإسلامية من التواكل وعقيدة الجبر وفتن الجدل في العقائد 
والذهول عن ساحة الدين والمقابرية والشرك والتقليد وانعدام المساواة. وكان الحل المقترح 
قيام العرب ‏ بحكم خصاهم من دين وعصبية وانفة وحرص على الأخلاق ‏ بأود الأمة: 
الإسلامية وقيادتها”'''"'. وقد هوحمت فكرة الخلافة العربية منذ وقت مبكر من مصطفى كامل 
وغيره. باعتبار أنها دسيسة بريطانية''“. ولم يكن هذا الأمر بجديد: إذ كان قد نوقش بجدية 
في فرنسا في منتصف القرن التاسع عشر إقامة خلافة عربية بقيادة الأمير عبد القادر 
الحزائر ”224 وذلك في وقت كثرت فيه, كما رأيناء سيناريوهات تفتيت الدولة العشانية . و 
يكن في مصر من عادى الدولة العثانية في أوائل هذا المرن إلا اللمقطم والمقتطف الموالتين 
لبريطانياء إضافة إلى بعض أصدقاء ات امنا8. وم يكن الوضع في الشام شديد 
اللاختلاف. فلم يكن هناك لدى المسلمين اي أثر للنزعة الجنسية العربية عدا عصبية 
«الجنسية اللغوية)5*". الشبيهة بموقف المسيحيين المشار إليهم. ودون أن تتعسدى هذه 
المجالات إلى أسس الحكم والسلطة وإلى الحنسية السياسية ودعوة الانفصال عن الترك85؛") : 
حسب عبارة السيد رشيد رضا ‏ بل يبدو أن علماء ووجهاء الشام والعراق كانوا أكثر تعصبا 
للأتراك من الأتراك أنفسهم*'": فكانت المعارضة لعبد الحميد مععارضة عثمانية جمعت 


.٠١ حسين, الانجاهات الوطنية في الأدب المعاصرء ج ؟. ص‎ )١78( 

(1789) المصدر نقسة. ج ١ء.‏ ص 5١‏ -94. و86 .4١‏ 

.808 و05‎ 714 - 7١8 الكواكبي . الأعمال الكاملة لعبد الرحمن الكواكبي. ص‎ )١10( 

25” ححسين. المصدر نفسه. ج ١ء ص 255 و4"‎ )581١( 

5١‏ 2؟) ص()186 مع ع215ج1121 01012310136 لماأكصومنء'[ أء عممعتراد عملن) قل» .اأمغمع إععروكر 

--211.مم .(1952) 110.20 ,عننوأ« واكام منرم 

وقارن النظرة التبسيطية لهذا الأمر عند: رصا مختارات سياسية من مجملة المنار. ص .57٠١‏ 

(785) رضاء المصدر نفسه. ص .١57 - ١525‏ وقارن: ثورة العرب ضد الأتراك : مقدماتاء أسيامباء 
نتائحها. ص 8/. 

؟٠١‎ ١97 رضاء المصدر ثفسه. ص‎ )7١552( 

)١15(‏ كوثراني. السلطة والمجتمع والعمل السياسي : سس تاريخ الولاية العثمانية في بلاد الشسام. 
ص -1١651١‏ 575ل و/16. 
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تجاهات سياسية شتى لم يكن جامعها جامعا علمانياء بأي شكل من الأشكالء. بل التأم فيها 
لييراليون وإصلاحيود إسلاميون؛ بل قيل ان جمعية الاخاء العربي التى قامت في استئبول في 
عية عبد الحميد العفت بإيعاز من الخليفة ليستعين بها على جمعية الإتحاد والترقي”*'. فقام 
قَِ معارضة عبد الحميد. إذنء من القوى ما كان علمانيا ديمقراطياء وما كان إسلامياً إصلاحيا 
مانا للاستبداد داعيا إلى الاجتهاد على طريقة يعة الشيخ محمد عبده. وذلك في إطار سياسيى 
عثماني عضده رفيق العظم ورشيد رضا ى]) سانده عبد الرحمن الشهبندر وشكري العسلي 
وغيرهما من أعضاء جمعية النبضة العربية. وكان الكلام المشترك جاريا على الأمة العثمانية» ولو 
جرى الكلاء حول الشعب السوري ككيان لغوى واجتاعي داخلهاء دون أن يكون كيان 
قوميا بالمعنى الذي يستتبع إقامة دولة خاصة به”:" ‏ تماما كها كان الأتراك الشباب المعارضون 
لعبد الحهيد ذوي اتجاهات عشانية ليبرالية أو إسلامية أو عاضدة لفكرة الخلافة. فما كان 
الكلام مكنا عن الأمة العربية كوحدة سياسية. وما كان ممكناً نشوء جمعيات كالعربية الفتاة 
الا بعد عام ١4٠١‏ مع تسلّم طلعت باشا وزارة الداخلية» ومارافق ذلك من استبعاد الضبّاط 
العرب من المراكز الهامة. وتتريك أجهزة الدولة. وبدايات بروز النزعة القومية التركية 
البحتة. فقام حزب اللامركزية برئاسة رفيق العظم في القاهرة. والمنتدى الأدبي في استنبول, 
وجمعية الإصلاح في بيروت. وجمعية البصرة الإصلاحيةء وكلها داعية إلى اللامركزية. واعتبار 
العربية اللغة الرسمية في الولايات المتحدة العربية. مع تأكيد الولاء للدولة العثمانية - الوطنية 
العثمانية - الذي اعيد في المؤتمر العربي الأول في باريس عام ١41١‏ وقد جمع الجمعييات 
العربية على اختلاف انجاهاتب|”'" . بل إن الكثير من الحركات العربية قامت على هوامش 

. جمعية الا تحاد والترقي . فقد انضم إلى الجمعية عدد كبير من المثقفين العرب في الشام وفي 
العراق"؛"', والأرجح أن صفوتهم انضمت إليها ولو كان من العسير الجزم بالأسماء دون 
الرجوع إلى الوثائق العشمانية لعمل أصحابها على محوها من الذاكرة بعد الحرب العامية 
الأولى''”'. كان هذا الأمر طبيعياء فقد انتمى الاتحاديون الأتراك والعرب إلى الفئة عينها التي 


(757) رضاء رحلات الامام محمد رشيد رضا. ص 55 -51 . 

(/781) كوثراني. المصدر نفسه. ص ١/5 - ١7‏ ؛ الخالدذي, جولة في الذكريات بين لبنان وفلسطين. 
ص 215 و 
تع كأقع5 :410-412.مم «.1885-1914 ,ذناء125م3ة0آ ها كاقلطدءة ل0ضة وتعصوماع] كباماع تلع »> .كمنلمتوهم) 


8 [0 أده 61 2) 1/26 . 3آل:13/]آ هه ؛ 305-309.مم ,رع ع1 دأ ىا رمايعء3ٌ إه ان بوماءناء12 1716 
-40.جم ,كدعك! أمعناناه8 إكاعأبه 1 كه تالوج ممع 00ل عا ذا جمنناد م ونان 1 ادجو 1ار) 


.٠١7 - ثورة العرب ضد الأتراك : مقدماتهاء أسباباء نتائجهاء صن 8/!ا‎ )١54( 

(759) رضاء مختارات سياسية من محلة المنار. ص 7٠١”‏ ؛ الخالدي. جولة في الذكريات بين لينان 
وفلسطين. ص .1١٠‏ وتجدة فتحى صفوة, «المقدمة.؛ في: معروف الرصاني, الأعمال المجهولة. نحقيق نجدة 
فتحي صفوة (لندن: رياض الريس للكتب واللنشرء 8ىمة١).‏ ص .١5-1١7١‏ 

(15) أما علاقة ساطع الحصري بالاتحاديين. وكان منهم. ف في أهم معقل لحم (مقدوتية)» فهي معلومة 
وتيقة» وموثقة. انظر : تاتيانا تيخونوفا, ساطع الحصري : رائد المنحى العلماني في الفكر القومي العربي » ت رحمة 
توفيق سلوم (موسكو: دار التقدم. .)1١481/‏ ص 7١‏ -54. 
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أنتجتها ثقافة الدولة التنظيياتية» من ضباط ومحامين وغير ذلك. كيا كان طبيعيا أن يفاوض 
قادة الاتحاد والترفي القياديين من المثقفين العرب كعبد الحميد الزهراري بعذ مؤغمر 2.١15١"‏ 
وأن يعينوهم في مجلس الشيوخ قُْ استئيول وأن يستجيبوا لطلباتهم الداعية للتربية العربية في 
الولايات العربية (إحداث المدارس السلطانية العربية) ولتوظيف العرب في المناصب المامة. 
وإناطة إدارة الأوقاف بالسلطات المحلية. وأداء العرب الخدمة العسكرية في مواطنهم”*". 
فكانت الثقافة السياسية هؤلاء العرب ولنظرائهم الأتراك ثقافة واحدة قائمة على الدولة 
التنظيمية؛ وعلى فكرة المواطنة العشمانية ‏ وقد أنصف اثنان من القوميين العرب, الواحد 
شامي والآخر عراقي. نكا في هذا الجوى التاريخ عندما اعترفا بالقدرة التي مثلها الأتراك 
لهم في مثل فكرة الجامعة القومية وفي تلقحهم مها””©. فكان الإطار العثماني ‏ وليس العربي 
عامة ‏ هو الجو الذي نشأً فيه تصور الاتحاديين وجل القوميين ن العرب آنذاك للعمل السيامي 
وإمكاناته وأطره واحداثياته. 


كان من الطبيعي للممسكين برمام السلطة في الدولة العثانية النزوع نحو القومية 
التركية . فقد كان هناك أولا التفتت الذي آلت إليه الدولة بدعوى القومية: اليونانية والأرمنية 
وغيرهما. ثم لا شك في أن الأتراك ‏ أو بالأحرى المتتركين بالثقافة وخدمة الدولة في القطاعين 
. العسكري والمدني» نتاج استنبول ‏ كانوا الفئة الأكثر تماسكا وثقافة وصلة بإدارة الدولة» وما 
كان التتريك النسبي للتربية إلا محاولة لونتاج كادر إداري لحهاز دولة أخذ في التوسع المسريع . 
وكان هذا التتريك في كل الأحوال نسبياء والصورة المتكونة لدينا عنه في الوطن العري صورة 
مبالغ فيها. إلى درجة كبيرة. كان تتريك الإدارة بدوره نتيجة لمتطلبات المزيد من المركزيه. 
ولخضيوضيا في أوضاع الحرب العالية الأولى التي اقتقضت بطبيعة الحال مزيداً من 0-2 
الياشرة. إضافة إلى هيئة قيادية متواسكة عن طريق تربية ونجربة مشكتركة. والواقسع 
الانفصالية العربية م تعرف غوا فعليا قبل الحرب» ولا شك أنه من العناصر يه ىِ 
استثارتها كانت السياسة الريطانية. وكانت هذه الانفصالية العامل الحاسم في محويل الوطنيين 
العثمانيين الأتراك إلى القومية التركية. إذ كانت الحركة الانفصالية العربية هي الامتداد 
الأقصى لسياسة «المسالة الشرة قبنة وادزانها هاني عقر دار السلطنة. فاستصاح الامحاديون 
خلال الحرب العالمية الآولى أحد المبادىء التقليدية الأساسية للدولة العثانية ‏ وهي استثناء 
الرعية من مجال السياسة ‏ وتحولوا عن العثانية الليبرالية إلى القومية السلطوية التركية التي 
كانت قد مهدت لها كتابات المفكر التركى الأول ضياء غوك آلبء. الكردي الأصل الذي 
ارتبط بساطع الحصري برباظ وثيق» واختلف معه حول هذا الأمر بالذات في مناقشات 
وسجالات علنية كانت من أهم السجالات الفكرية السياسية في فترة ما قبل الحرب العامية 


)١5١(‏ ثورة العرب ضد الأتراك: مقدماتهاء أسباساء نتائجهاء صن .١١9‏ وغيرهاء والعظمة, مرأة 
الشام: تاريخ دمشق وأهلها. ص 5١7‏ . 

(؟761) عبد الرحمن الشهبندرء القضايا الاجتاعية الكيرى في العام العري (القاهرة: مطبعة المققتطف 
والمقطم؛ مطبعة مصر. :)١477‏ ص 8؛ وسامي شوكة, هذه أهدافنا: مجموعة محاضرات ومقالات وأحاديث 
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الأولى”*''. فكان أن أحدثت الحرب العالمية الأولى في جهاز الدولة العثمانية بروعا ظينا سر 
مواقع دفاعية حافظ على تماسك الذات» فكانت النزعة التركية تخصيصا للوطنية العثانية. إذ 
اختصت العنصر التركي . أو بالأحرى المتترك تربية في كنف الدولة العثمانية وأجهسزتها. 
والمسيطر على أكثر أجهزة الدولة تماسكا وهي القوات المسلحة. بمهمة مثيل مصالح الدولة 
العثانيه والدفاع عنبا صد الموى الورسة وضد الأعداء فق الداحل. وأبرزهم المومية 
الأرمنية وعصيان أشراف مكة على السلطة العثمانية.» إضافة إلى حاولاات زعزعة أمن مناطق 
محورية ‏ والشام من أهمها. فكحان ان صار حول في الرؤية السياسية العشانية إلى الملل 
والطوائف وكل الوحدات المتوسطة بين السلطة الدولانية والمواطن انعكس في تحويل هام في 
الممردات السياسية. إذ أخذت عبارة الملة تطلق على مواطنى الدولة. الذين أصيحوا ملة 
عثانية» بينها أشير إلى الطوائف بعبارة الجساعة. والفكة الإثنيّة بعبارة العنصر*". فنزع عن 
الملل طابعها الاستتباعي الذي آل إليها من قرون من التاريخ العشاني وقرن من التحصين 
الأورويء وانفتحت الديار أمام تدخل أكثر حيوية من الدولة ببدف نزع الخصوصيات 
الطائفية وإقامة المواطنة على أسس علانية كاملة ودون امتيازات» مما مهد لقيام الثورة الكالية 
واستكمال التحرر الوطني التركي . وتتوج هذا الأمر بنظام الاتحاديين الذي ألغى الامتيازات 
الاقتصادية والقانونية مع بداية الحرب العالمية الأولى. ثم بتنحية اليرجوازية التجارية الأرمنية 
واليونانية المسيطرة عل الاقتصاد العثاني » وتفضيل البرجوازية التجارية المسلمة التركية أو 
ا مختركة عليهاء مبديا بذلك تفههما لم اعلفناة :هن :ان اشر القناصصل والملل على التنظيسيات 
وأهدافها كان إجهاض امكانية تمحويل أعضاء ء الملل المسيحية إلى مواطنين في الدولة أسوة 
بغيرهم. وتقوقعهم في طوائف تحمية؛ في وقت طبق فيه مرام التنظيمات التحديثي عبلى 
الأغلبية . 

كان التنكيل ببعض الوطنيين العرب خلال الحرب العالمية الأولى: على قسوته. جرَّءًا 
من هذه العملية الدناعية للدولة العشمانية . فليس من شك أن اعدام الوطنيين العرب في 
ببروت ودمشى (1117) - ومنهم عبد الحميد الزهراوي - لم يكن عملا تعسفيا بالتمام. بل 
كانت هناك نشاطات محمومة معادية لدولة في حرب مع دول أخرى. وصلات شتى بسفارات 
أجنبية. وليس هناك ما يشير إلى وجود أكثر من عدد صغير من الناس في الشام ممن كان 
ناشطا ضد الدولة العثمانية» بل يبدو أن السواد كان لا يزال على ولائه للدولة*:“. فقد وازى 
تخصيص كيان الدولة بالجهاز المركزي - التركي أو المتئرك حكم) ‏ تخصيص الإسلام بالعروبة 
في خطاب سياسي انفصالي غير مؤيد لفكرة الجامعة الإسلامية. كما عند عبد الحميد الزهراوي 
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وعبرو'”" . ' يكن الخطاب القومي العربي 5 فرة ال خرب الأولى واضح المعالم منسق الممسارء 
بل كان متضويا في الأساس حول فكرة الانفصال. دون أن يكون فيه اتجاه واضصح ٠‏ ل يرز 
الفكر القومى العربي فعا إلا بعد الحرب وني الدولتين الاستقلالية العراقية والانتدابية 
السورية. ومن العسير فصل الناحية الخطابية السفسطائية البحتة في الخطاب العروي خلال 
الحرب الأولى عن الناحية المفهومية الايديولوجية بالمعنى التام. فجاءت الدعوة إلى الانفصال 
العربي قائمة على الاعتراض على الاستبداد والتفرد من جهة. ونقد الاتحادينين باعتبار 
ازدرائهم الاسلام وتقديمهم السياسة على الشريعة وعلمانيتهم . إصافهة إلى خطاب منافبي 
بخص الشريف حسين. حتى 8 الكتابات الي ألفها المسيحيون”: :''. فجاء الخطاب السياسي 
للانفصاليين في واقع الأمر خطابا إسلامياء على شاكلة أم القرى للكواكبي . وكالكواكبي . 
فإن أشراف مكة كانوا على أتم الاستعداد لقبول دعم وحتى بعض أفكار - بلدت وكيتششر 
7 وسايكس 590145 المتعلقة بالانفصال وإقامة خلافة عربية**''. وعلى الرغم من عدم 
ثقة رشيد رضا بالريطانيين, إلاأنه اتفى مع الشريف حسين عام ١41١‏ على جملة من الأمور 
ومنها تسلمة الدعم المالي السنوي من شريف مكة*'*“. إذ كان قد انقلب على الاتحاديين بعد 
أن رفضوا عرضه لهم 2 استنبول عام ١9١08‏ بإنشاء دار للدعوة والإرشاد فيها«”"'. فأين 
العلانية من القومية العربية المضادة للآأتراك العئانيين. عندما يقول بيان الشريف حسين عند 
إعلانه الانفصال”"" إن الاتحاديين أخلوا ب «الرابطة الوحيدة بين السلطنة السنية العثمانية وجميع 
مسلمي المعمورة. ألا وهي التمسك بالكتاب والسنة)» فيدر للجنود المرابطين في مكة بالافطار قي 
رنضان. وسمحوا بالمساواة بين الرجل والمرأة في الميراث (وهذا لم يكن صحيحا)؟ ومن ثم 
فقد أعلن الشريف حسين ان غاية انفصاله عن الدولة العثمانية «نصرة دين الإسلام»0 و «االسعي 
لإعلاء شأن المسلمين» على أساس م الشرع «الذي لا يكون لنا مرجع سواه ولا مستند غيره. جع 
الاحكام وأصول القضاء وفروعه. مع استعداد لقبول كل ما ينطبق على أصول الدين ويلاثئم شعائره من أنواع 
فنون الترقى الحديث وأسياب النبضة الصحيحة» . لم يأت بيان الشريف حسين على ذكر العروبة. بل 
أعلن أن عصيانه على الدولة واجب ديني. وأعلن السيد رشيد رضا عند مبايعة الحسين ملكا 
في 1417/٠١/5‏ ف خطاب موجه إلى المسلمين؛. أن الاسلام دين حكمة عربي”"". ثم عاد 
رضا وأكد ضرورة الفرشية للخلافة قِ معرضص دعوته لشرفاء مكة7"' . دون أن يمنعه ذلك قُِ 
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فترة لاحقة. حولت فيها ولاءاته السياسية إلى الوهابيين المنتصرين في الحجاز. من الهجوم 
العارم على الهاشميين لموالاتهم الانكليز في الحسرب الأولى ومناصرتهم اياهم على الدولة 
العثمانية وتمكينهم من البلدان العربية''''. فكان أن تضافرت الحرب والموقع الدفاعي 
والحصري للاتحاديين فيها ‏ ونشاط بريطانيا في جزيرة العرب على القضاء على إمكانية وجود 
خيار عربي واستقلاي. فا كان الاستقلال إلا عملا اه نحت حماية بريطانيا وفرنساء 
وبالرعاية العسكرية لحيش بريطانيا ومحابراتها بقيادة الكولونيل لورنس . 
بذللك قامت الحملة المدعوة بالثورة العربية الكبرى. وما زالت أعداد المشاركين فيها 

هن عرب الشام والعراق غبر معلومة. وليست معروفة الظروف التي أدت عم إلى ترك الحيش 
العثماني والانضام إلى العصيان الحجازي وحملة لورنس. خصوصا أن أكثرهم كانت تربطه 
الروابط المهنية والسياسية والفكرية و5 الا محاديين أكثر بكثير من روابطهم مع عريات 
الحجاز وضباط المخابرات العريطانية:”*““2. كانت الثورة العربية الكبرى عصيانا مليا في أساسسه 
ومآله الأخير. كانت عصيانا بدعوى دينية. وكان العصياكن عل بالمعنى الذي أعطته القوى 
الأوروبية للملل العثمانية ؛ أي أنها كانت حركة عربية؛. دون أن تكون حركة قومية عربية. 
ولاشك: أن :السذاحه الساسية طعت كثيرا شن المشاركث: فسا إضناقة إل تبث بريظانا 
وسوء نياتهاء. والطموحات العشائرية المحدودة للهاشميين واستيعاد المسيحيين الشاميين 
مها!:". ولم تكن فكرة الدولة الملية الطائفية إبان الحرب العالمية الأولى وعقبها بضاعة سياسية 
انكليزية فقط. بل ساهمت ديماغوجية الانحاديين في جعلها ميدانا لإدارة الصراع السياسي 
والاإسلامي فكان أن صدرت حمس فتاوى عن استتبول داعية إلى الجحهاد عام .151١5‏ 
وأسس الاتحاديون جهاز دعوة لنشر التنازع الديني. بل كان بيان جمال باشا إلى المصريين 

يتضمن الحث على العصيان ضد بريطانيا وتلبية دعوة الخليفة إلى الجهاد. ولئن لعب الاتكليز 
على د وانطلاقا من مكة وشرفائهاء فقد استدرّت السلطات الفرنسية فتاوى من جل 
علماء المغرب الأقصى وشرفائه. ومن سلطانه. إضافة إلى مشايخ الطرق ومفتبي الجزائر. 
تتهجم على الفتوى العثيانية وتؤيد فرنسا في الحرب. على أساس أن العثمانيين ليسوا في 

مصلحة المسلمين. فضلاً عن فساد خلافتهم, ولأنهم ليسوا بقسرشيين". ولكن في الوقت 
نفسه. عمل الامحاديون على الخد من السلطة الدينية في شؤون الدولة. بشن مام 415 
جملة من الاصلاحات التي كان قد اقترحها ضياء غوك آلب. وأهمها إخراج شيخ الإسلام من 
الوزارة. ووضع المحاكم الشرعية حت وصاية وزارة العدل بدلا من شيخ الإسلام. وإعادة 
تنظيم الأوقاف بعد نزع سيطرة شيخ الإسلام عليها ووضعها نحت وصاية وزارة خاصة 
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مستحدثة. إضافة إلى تحويل المرجعية الإدارية للمدارس اندينية من شيخ الإسلام إلى وزارة 
التربية“"2. فمهدوا بذلك الطريق أمام التوجيه النبائي للسلطة القضائية؛ والقضاء على 
ازدواجية السلطة التربوية. فاصلين بين الخلافة (وشيخ الإسلام معها) وبين السلطة 
التنفيذية. وأصبحت الدبلوماسية الإسلامية نحت سيطرة مصطفى كيال الذي يبدو أنه كان 
الباعث على تأسيس جمعية الموحدين عام ١١4‏ مكرسة للدعوة إلى خلافة مستقلة عن 
السيطرة الأجنبية*7©. بعد أن كان قد برز على رأس حركة القوميين الآتراك الناتجة من سقوط 
الامراطورية العثمانية في 0/٠‏ _.,. كان مصطفى كال قد قاد المقاومة البطولية 
للجيش التركي دفاعا عن استنيبيول قٍِ غالييولي ضد قوات الحلفاء (الحيش والبحرية 
الريطانيين أساساً) عام :١91١65‏ وبرز قائدا دا للدفاع التركيى عن محاولة بريطانيا وفرنسا 
توسيع الدولة اليونانية وتنفيذ مشروع الدولة الأرمنية على حساب الأرض التركية الأناضولية 
تنفيذا لبنود معاهدة سيفرء إذ قام يجمع ما تبقى من المتيوش العثمانية ودحر الحجوم اليوناني 
الذي قام بمؤازرة الحلفاء؛. على غربي الأناضول انطلاقا من أزمير 19451١١‏ -1477)ء كما 
جابه بنجاح محاولات الجيش الفرسيى الزاحف من سوريا انشاء مناطق أرمنية في كيليكيا . 
وعندما احتلت بريطانيا استنبول في آذار ١٠147ء‏ انتقل مصطفى كال ومؤيدوه إلى أنقرة التي 
أعلنت عاصمة مؤقتة وفقرا للجميعة الرطلة (النىي تأسست في 1570/8/77). هذكء بينما 
زفضت بريطانيا الاعتراف بالحكرمة الوطنية في أنقرة» ونشط الخليفة وشيخ الإسلام » برعاية 
بريطانيا التى استعادت الخلافة بضاعة سياسية لماء في التحريض عل انتفاضات أناضواية 
ضد الحكومة الوطنية, وأفتى بإهدار دم مصطفى كيال في منشورات ألقت بها الطائرات 
اليونانية. ثم خفضت رتبته من لواء إلى رائد في مسلسل عبثئى مضحك مبك . أما مفتي 
أنقرة» فأصدر فتوى تدعو إلى نحرير الخليفة من الحجر الذى فرضته عليه يريطانيا. فا كان 
من الخليفة إلا أن وضع نفسه تحت حماية بريطانيا وغادر استنبول على متن سفيئة حربية تابعة 
للبحرية البريطانية في ,.1575/1١7/517/‏ جاعلا من هذا الموقع العائم نقطة المرجع لمسلمي 
العالم. وكان رد الجمعية الوطئية على ذلك حث مجلس الشريعة على خلعه وتنصيب 
عبد الحميد مكانه بفتوى كانت آخر فتوى تصدر في تركياء مقابل تعهد خطي من الخليفة 
عبد الحميد باعترافه بسيادة الجمعية الوطنية وبتنازله عن السلطنة واقتصاره على السلططلة 
الروحية""". وانتهى الأمرء ى] هو معلوم. بإعلان الجمعية الوطنية الهجمهورية منتصف ليل 
147/٠١/80 - 8‏ وانتخاب مصطفى كيال نيا لحاء ثم إلغاء الخلافة في ١475/7/1‏ 
وطرد الأسرة العثانية في تركيا وإلغاء هيئة الأوقاف والشريعة . فانقذت تركيا من مخططات 
هدفت إلى تفتيتها وإضعافها وإلحاق تاريخها بمصير المشرق العربي الذي كانت فكرة الدولة 
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الإسلامية علي على تبعية حركته السياسية للسياسة البريطانية. تلك الحركة التي كانت الفقاعة 
الأخيرة فيها مبايعة الشريف حسين خليفة في شرق الأردن بعد إلغاء الخلافة العثمانية بأيام. 
واحتذائه محطط أم القرى بإنشاء مجلس شورى الخلافة من "١‏ عضوا : 7 من الحجازيين. 
٠‏ من اطنودء ” من السودائنيين. ” من بخارى. ” من جناوه. وواحد من كل من المغرب 
والشام وتركيا وأفغانستان وداغستان””". ولمعلوم أن الخليفة جسين بن على تنازل عن موقعه 
لابنه على في تشرين الأول من العام نفسه. وان علي بن الحسين تنازل عن الخلافة. وما 
كانت أيام إلا واحتلت القوات السعودية مكة. دون معارضة من بريطانيا. 

لم يكن إلغاء الخلافة وما تر تب عليها في النهاية من دولة علمانية في تركيا أمرأ مر دون 
تعرجات. بل كان نتيجة نضال سياسي راجعنا للنو مكونا أساسياً فيه هو المكون الوطني . 
كانت الجمعية التأسيسية عقوي بالاختلافات. وكانت فيها قوى وانجاهات سياسية وايديولوجية 
شتىء حتى أنها أصدرت قرارا بمنع المشروبات الروحية ولعب الورق والطاولة عام .١47١‏ 
وكان في الجمعية طائفة من ا الذين عارضوا إعلان الجمهورية باعتارها مفهوما 
متكا ف ناه كبا نص دستورها على اعتبار الاسلام دينا للدولة”"2. ومهدت لالغاء 
السلطنة (وكانت قد الغيت مع ! إعلان الجمهورية وقبل إلغاء الخلافة) بنص فمهي وصعه 
علماء أنقرة والأناضول يستخدم الأساليب الاحتجاجية الإسلامية التقليدية للتدليل على أن 
الخلافة ليست إلا نوعا من الوكالة الشرعية عن الأمة. فلا تورث ولا ينخلع يموت صاحبها 
وكلاء الدولة. ولا تسوغ ملكية الأراضي أو هبتها. كما دللت على أن تنصيب الإمام لا 
يكون إلا للمصلحة العامة وان هذه المصلحة يمكنها التهام والاكتمال بتأسيس حكومة. 
وبيّنت أخيراً أن الخلافة بعد عهد الخلفاء الراشدين ما كانت إلا سلطنة مذمومة وحكومة 
مردودة شرعاء ولا يجال للردد 5 تقييد حقوقها وواججاتباء مما جعل من الممكن تفويض 
واجات الخلافة وحقوقها إلى فرد واحد أو مجلس أمة؛ فجازء إذن. فصل السلطنة ‏ أي 
السلطة الدنيوية ‏ عن الخلافة”""2. استصلحت الجمعية الوطنية التي فوضت العلاء كتابة 
هذا النص., إذن». تراث الإصلاحية الإسلامية الذي سيناقش في الفصل القادم كمرحلة 
انتقالية بين الختطاب العرائي قُْ الحكم والخطاب الحديث الذي تم نمحويله إلى حقائق سياسية 
وايديولوجية ملموسة بإلغاء الخلافة التي استنفدت نفسها كليا بانضامها إلى أعداء الوطن 
ولكونبها علامة عل النظام امل الذي كان من ثوايبت السياسات الأوروبية ريا 
الريطاية ‏ لمدة قرت . 

وجاء بعد إلغاء الخلافة سلسلة من القوائين ين التي فسعت خلا غل :ترقا الحديئة. 
استندت هذه القوانين إلى ثلاثة أرباع قرن في توسيع نطاق سلطة الدولة على القانون والتربية 
والمجتمع . وشكلت غلبة الدور السيامى للدولة على الأدوار الأخرى التي كبحت امكانات 


١١1؟)‏ 83-84.مم ,.للط[ ,عمعسدييا 

231/5 456-457 قمع ,448 جرح ,ترععاجل1 صذ #كاجماناعء5 زه نترءررماءسء2 77:2 ,5ععارء8 

(17؟) الفلافة وسلطة الأمة. ترجمة عبد الغنى سني بك (القاهرة: مطبعة الهلال. 4؟117)) ص 4 - 
كأ مول لا ل 75 اذ روأهة-26. 
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تحقيقها الشمول الذي استتبعته المفاهيم السياسية للقرن التاسع عشرء التي ناقشناها في هذا 
الغصل. فجاءت الدولة الكالية تحققا للدولة الحديئة المستقلة التي حاول العثمانيون إقامتها 
على امتداد القرن التاسع عشر في مواجهة مقاومة أوروبية اصلدة (التي حاول عبد الحميد عل 

جه التحديد تحقيقها بأساليب لم تعد ملائمة للعصر) . قالشت وزارات الأوقاف والشريعة. 
واغلقت المدارس الدينية بتوحيد نظام التعليم. والغيت الأحكام الشرعية في كل المجالات 
بتوححيد التشريع والقضاء. اولولم تلغ عقود التكاح الإسلامية, التي بقيت نمكنة بعد إتمام عقد 
الزواج المدني لمن أراد. والغي حق الرجل في الطلاق الذي أنيط بالمحاكم وتبعا لااسس 
ار حضاريةء» )| الغي تعدد الزوجات» ولو م ؛ يسمح للنساء بالانتخاب إلا 0 1 . 
سم منعت الطرق الصوفية وكل التجمعات القائمة عل فتن دينية أو طائفية. ومنعت الدعاية 
صد العلمانية عام 5؟45١.‏ وأصبح الدستور علمانيا عام ,١454‏ ولولم ينص على علمانية 
الدولة إلا عام ١‏ ثم فرص على المدرسات والطالبات السقور. رديت زوحات 
موظفي 0 بحضور الاحتفالاات الرسمية مع أزواجهن سافراتء ِ عملية مثاققة يعقوبية 
سريعة؛: تضمنت أيضا المنع من لبس العمائم وغيرها من «الثياب الغريبة». 

ثم استكملت إجراءات إنشاء أسس المجتمع الحديث بالانفصال بالغ الحدة عن أي 

صلة مع العرب الذين ارتبطوا في أعين الوطنيين الأتراك بنظام بائد هو الخلافة من جهة. 
وبالفئة التي طعنت الدولة العثانية من الخلف خلال الحرب العالمية الأول من جهة أخرى. 
فُرجم القرآن إلى التركية 37 بعد معارضة بالغة الضراوة؟"", والزه المؤذنون بالآذان 
بالركية من عام ١47١‏ ثم أخذ عام 8 بالأابجدية اللاتينية بدذل العربية الي منع 
استعاطهاد*"") ادر هذا الأمر أيضا في الحاجة إلى خلق تميز عن الماضي استطاع - 
الآتراك أن يتكونوا كأمة. فقد رأينا أن الأمم ليست خالدة بل تقوم مع الدولة القومية. 
وكجميع الأمم في طور التكون السياسي. استتسع ذلك خلق أساطير تاريخية. ولئن ل يكن 
التيار الطوراني ويا في تركيا - بل كان ذا منشأ أسيوي أوسط إلا أن مصطفى كال أيد 
موضوعتين «تاريخيتَين», هما اختراع الأتراك (في دوريهم السومري والحتّي المزعومين) الكتابة . 
وابتكارهم الكلام والكلمة المنطوقة” “". كما استتبع تحقيق التكون القومي أمرا بوحكي وسم 
كل القوميات اللقانية,» وهو وتادل السكان» فطرد من تركيا إلى اليونان بعد حر ١‏ 
5 بين ١7”‏ و5,١‏ مليون يوناني ثمن سكن الأناضول منذ أكثر من ألفي عام. لاه 

من اليونان إلى تركيا 450:55 تركى .. وائبعت الدولة سياسة تتريك بالغة النشاط لغير 


(574) لحجج المخالفين. وأكثرها يدور حول فصل الأنراك لأنفسهم عن الإسلام. انظر: مصطفى 
صيري ٠ ٠.‏ مألة تر حمة القرآن (القاهرة : المطلعه اللفية. .)١78١‏ 
(71/5) كان قد سبق لأحد أبرز مفكري عصر التنظيمات. وهو ظاهر مليف ( لما - ١١5١)ان‏ دعا 
0 5 إلى إلغاء استخدام الأبجدية العربية بدعوى كونها عائقا أمام التعلم ومسؤولياتها بالتالى عن الأمية : 
195 .م الامعأ نها1 اا تاكاه اناءء5 أ امع اترمم]عبج2 186 .وعاجع8 


(07؟) -اعل8 لتقطعن1 نمز« 1920-1955 ,لإع كيدا" مأ مرداكا! قترق كعتلئزله5» , ناواكوج] .م أروسعامروم 
81-82.مم .(1957 .ممانمل1 تعيقطوء حوء0) عملا 6( هسم اموا .لع عبرل رمه 
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الأتراك لغة من السكان الريفيين (كان سكان المدن قد تتركوا لغوياء على الرغم من احتفاظ 
الكثير منهم بلغاتهم الأصلية . كالعربية أو اليونانية): العرب والأكراد والتركمات وعيرهم . 
واعشارا من عام 2.1478 لقب مصطفى كيال «أتاتورك». أى أبا الأتراك . 

كانت الكمالية تعبيرا عن انتصار سيامي داخلي. استبع محولات اجتماعية وفكرية 
أساسية. للفئة المثقفة الجديدة الى أنتجتها الدولة التنظيماتية العشمانية: فكان جل أعضاء 
جمعية الانحاد والرقى / الماعلين ‏ وكان ذلك الحو الذي نشأ فيه مصطفى كال ومؤيدوه ‏ ممن 
م يرتبط بالدولة إلا برابط الثقافة السياسية الدولانية. دون الانخراط في العمليات الاجتاعية 
التي عطلت من مسيرة التنظيهات واعاقتها: ضباط الجيشء الأطباء؛ والمدرسين. خصوصاً 
أتراك الأطراف الذين نشأوا في المركز (أي في حضن الدولة ومؤسساتها التربوية). وجلبوا 

معهم القومية النامية في الاطراف. خضوهنا اللقانية منباء. وهذاها يعلل أهمية مدينة 
59 حيث نشط الاحاديون (ومصطفى كمال وساطع الحصري) نشاطا اليا وكان مع 
هؤلاء أتراك المركز الذين اختاروا حداثة الدولة على الارتباط الاجتماعى المعطل للها وغير 
الأتراك المتتركين بفعل الدولة وتربيتها. فكان ان تحوّل أولئك كلهم إلى مركز فرض على ما 
أصبح في ما بعد يعرف بالشعب التركي الخروج من زمانية استتباعية كانت ستقضى على 
كيانه. إذ كانت قائمة بموجب توازن القوى الدولى لفترة الحرب وما بعد الحرب الأولى.ء - 
والاندراج في زمانية استقلالية على الرغم من مشيئة القوى الأوروبية. والدخول في الحداثة . 
الاجتماعية والفكرية من هذا الباب. وفي انقطاع أكيد مع القوى الاجتماعية والفكرية 
والايديولوجية التى أدت إلى اللهزيمة. وإلى التفتت الذي كان أبرزه كسر الجبهة الجنوبية عن 
طريق تعاون الهاشميين والانكليز. فكان ان ساعدت المامشية النسبية لكثير من الاتمحاديين 

فاعليتهم الثورية وقابليتهم الانقلابية. شأنهم شأن أكز القوى الطليعية ثي التاريخ . وكان 

الفصل بين الثورة الكماليه والعصيان الهاشمى فرقا بين القطع مع الدولة الملية الذى استكمل 
بالعلمنة الشامة للدولة. والسلوك بموجب المنطق العالمى لههذه المللية. والتوجه نحو نظام 
كولونيالي رعى نشوء فكر قومىي عرب علماني. دون أن تتمكن الدولة العربية الاستقلالية. 
اللييرالية أو الاستراكية. من تنفيذه إلى القدرالذي يكفي لقطع الصلة مع القرون الخالية 
بالمللية والاستتباع : استتباع الطوائف. والملل. والعشائرء مما يتعارض والأسس الاجتاعية 
للديمقراطية ولوق والتقدم . ولعل من أفضل الشهود على أهمية القدوة الكمالية وفحواها 
التارنخى الممكن الذى ما زلنا معثر العرب هاريين منهء تأبين أحد كبار إسلاميي هذا المرن 
مصطفى كمال ٠‏ في نص واضصح الي يبي سياف ارو و ا 
لاا تكون مستساغة ا فكتب الشيخ عبد الحميد بن باديس في الشهاب بتاريخ 
714 علد وفاة مصطفى كيال ما يل : 

«في السابع عشر من رمضان المعظم ختمت أنفاس أعظم رجل عرفته البشرية في التاريخ الحديث. 
وعبقري من أعظم عباقرة الشرق. الذين يطلعون على العالم في مختلف الأحقاب فيحولون يحرى التاريخ 
وعخاقرته داعا عديذا . ذلك هو مصطفى كبال. بطل غاليبولي في الدردتيل وبطل سقاريا في الأناضول وباعث 
سركيا من شبه الموت إلى حيث هي اليوم من الغنى والعز والسمو. وإذا قلنا بطل غاليولي. فقد قلنا فاهر 
الاتكليز. أعظم دولة بحرية الذي هزمها في الحرب الكبرى بشر هزية لم تعرفها في تاريها الطويل. وإذا قلنا 
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بطل سقارياء قلنا قاهر الانكليز وحلفائهم من يونان وطلبان وافرنسيين بعد الحرب الكبرى وتجليهم عن أرض 
تركيا بعد احتلال عاصمتها والتهام أطرافها وشواطئها. وإذا قلنا باعث تركياء فقد قلنا باعث الشرق الإسلامي 
كله . فمنزلة تركيا التي تبوأتها من قلب العالم الإسلامي في فرون عديدة هي منزلتهاء فلا عجب أن يكون بعثه 
مرتبطا ببعثها. لقد كانت تركيا قبل الحرب الكبرى هي جبهة صراع الشرق إزاء هجمة الغرب ومرمى قذائف 
الشره اللاستعماري والتعصب النصراني من دول الغرب . فلما انتهت الخرب وخرجت تركيا متبا مهشمة مفككة 
تناولت الدول الغربية أمم الشرق الإسلامي تمتلكها تحت أسماء استعمارية ملطفة . واحتلت تركيا نفسها واحتلت 
عاصمة الخلافة وأصبح الخليفة طوع يدها ونحت الى . لكن كمالا الذي جمع تلك الفلول المبعئرة فالتف 
به اخواته من أبناء تركيا البررة» وتفخ من روحه في أرضص الاناضول حيث الأرومة التركية الكريمة وغيل ذلك 
الشعب النبيل وقاوم ذلك الخليفة الأسير وحكومته المتداعية وشيوخه الدجالين من الداخل, وقهر دول الغرب 
وني مكدمتها انكلترا من الخارج». ثم أضاف ابن باديس. في اشارة إلى معرفة واقعية بالتاريخ 
وبالأحوال ف تركيا. ال موفمف مصطفى كمال من الإسلام حاء نتيجة لحال الخليفة وسييح 
00 بل و «الأمم الإسلامية التي كانت تعد السلطان العثاني خليفة ها. . . فانتقضوا عليه ثم كانوا في 

صف أعدائهم وأعدائه. ومنها من جاءت من [الأصح : مع] مستفيدهها حاملة السلاحوء فثار مصطمى 
كيال على المسلمين «وقال للأمم الإسلامية عليكم أنفسكم وعلى نفسي. لا خيرفي الاتصال بكم ما دمتم 
على ما أنتم عليه. فكونوا أنفسكم ثم تعالوا نتعاهد ونتعاون كما تتعاهد وتتعاون الأمم ذوات السيادة. أما 
الإسلام فقد ترجم القرآن لأمته التركية بلغتها لتأخذ الإسلام من معدنه. وتستقيه من نبعه. ومكتها من إقامة 
شُعائره. فكانت مظاهر الإسلام في مساجده. و مراسمه تتزايد في الظهرر عاما بعد عام حتى كان المظهر 
الإسلامي العظيم يوم دقنه والصلاة عليه”"". لم يلغ أتاتورك الدين. بل فصله عن الحياة العامة 
وأتاح لشعائره القيام» وضرب من رام التوسل به للسياسة والسلطة. ولإقامة ملطات ثقافية 
واجتاعية تنتقص من سيادة الدولة وتعمل على تاكلهاء فكان في إبعاد الخلافة ومتعلقاتها ‏ 
المؤسسة الدينية - عن محال التشريع عصرنة له في زمان لا يحتمل الغيب والمفاهيم اللاتارحية 
قُِ القانون, اها ْ عصر سريع التحولء. جديد الوجهة التاريحية . وكان قُْ إبعاد هذه 
المؤسسة عن محال التربية والثقافة مجاراة لحذه الوجهة التي لا تحتل الدين وغيبياته أسسا 
مقبولة للمعرفة ولا للعلم . فكان ان جاءت العلمانية الكاليه انخراطأا تاها قِ الزمانية العالميه 
يما لا" يتيح للغرب الامبريالى الاستمرار في المحافظة على تفوقه الثقاقي تيه الأطراف عبلى 
تخلفها الثقاني والفكري والعلمي. بل والأخلاقيى. وجاءت الكالية وعلانيتها في لحظة تاريخية 
نادرة» نجحت فيها ف الاختبار الوطبي والعسكري واستطاعت الانخراط في الكونية في وقت 

سبق استقرار النظام الكولونيالي الجديد الذي تلا الحرب العالمية الأولى. والذى كان فاعلا قُ 
الود العربى الذي فاته قطار تلك اللحظة. بما يوافق متطلات التفوق الشامل ‏ الاقتصادىي 
والسياسى, والهكري والثقاقي ‏ بغياب الاستقلال السياسي . والعلانية في شؤون المجتمع 
والثقافة. وسسشرى في الفصول التالية كيف أتيحت الفرصة للمؤسسة الدينية. بمؤازرة 
سياسية» أن تكبح التوجه العالمي لمجتمعاتنا. وأن تنجح إلى حد كبير في إجهاض مشر وعنا 
التحديثي الحضاري الككوني الباعث على النبضة؛ بل أن تحاول الانقضاضن عليه في شركيا 
نفسها. 

(771) عبد الحميد بن باديس. كتاب أثار ابن باديس. إعداد عمار الطالبي (الجزائر: دار مكتبة الشركة 
الجزائرية للتأليف والترجمة والطباعة والتوزيع والنشر. [د.ت. ])؛ ج 4؛. ص 77-1٠‏ . 


١5 ه‎ 





عاينا في الفصل السابق الثقافة الحديدة ‏ أو المثاقفة الكونية ‏ التى داهمت الوطن العربي 
والديار العثمانية بعامة في القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين. فرأينا كيف جاءت 
نحولات نظم التربية والقانود. وبوادر التفتح على إمكانية التحول اليامي. إضافة إلى 
محولات الحياة الاجناعية في مظاهرها الأكثر وضوحاء كالزي وفط السكن والمواصلات 
والعمل ووجود الأجانب. ليث شروخاً أساسية في البنى الثقافية والعقلية القديمة. ولتؤدي 
إلى وعود بالرفي لم ينم ها إكامل التخحقق. بل ظلت متفاوتة الاكتمال والانتشار جغرافيا 
واجتراعيا . وكان ذلك بسيبب قضور امكاناتها الذاتية المادية وغبرهاء والضغوط الأجنبية. 
فنضلا عن المقاومة هر: الفئات المحتافظة النافلةبالمدافعة باستماتة عن مواقعها السابقة. 
كالمؤسسة الدينية . 

قامت دولة التنظييات دول7 ٠‏ 2/446 )نامة العصرنة ولا كانت استمراراً لما 
سيققها. بل قامت في ظروف انقطاع أكيد “عم ماضيها: انقطاع افقتصادى أتت به ال رأسمالية 
العالمية التي حددت التخلف والتبعية غطا لمعاصرة اقتصادات هذه الدولة. واتقطاع اجتماعي 
56 على فوات ببنى إنتاجية مدينية وريفية قضت غليها التحولات الاقتصادية في المرد 
التاسع عشرء ولو لم يتم استيعابها في إعادة تشكيل بنى الجتماعية جديدة. وانعطافات ثقافية 
فثلت بأوضح أشكاها فى انزواء الثقافة الدينية - علىّ:اتساعها المستمر ‏ على هوامش الثقافة 
الرسمية التي تأسست على الثقافة والعلوم الأوزوبية التي كانت المدارس والمطبوعات الدورية 
مستودعها وجهار توزيعها. والتي جعلت رعاية الدوله فا من منطوقاتها أقوالا ملزمة. فضلا فضلا 
عن ارتباطها الى تمصادر بالغة الوضوح للامتياز والمقدرة . أي #رروبا. قامت هذه القشافه 
الحديدة في تضاعيف الدراسة التقنية. وكانت بنت زمانهاء القرن التاسع عشر. فجاءت 
وضعية. تفاؤلية . نفعية. مناسبة للبيروقراطية الجديدة اليي قامت بموجبها وأخذت ببعض 
مفاهيمها في اصلاحاتها القانونية والسياسية أخذاً عملياء دون أن يتكامل ذلك في إطار 


١م‎ 


ايديولوجي واضح المعالم يمكن أن نطلق عليه عبارة الايديولوجيا التنظياتية». فجاءت هذه 
الأفكار في سياق ع بناء العقلانية الإدارية دون أن تكون قائمة على أمسس نظرية. سياسية 
أو اجتماعية واضحة . في المقابل . استمرت مع هذه العقلانية الإداريه الجديدة عادات تسلطية 
للدولة جعلت من بعض الأفكار الوضعية ‏ كالهندسة الاجتاعية ‏ أفكارا بالغة الحاذبية لكبار 
الموظفين. إذ هي تفيد السيطرة المركزية التامة على على التحول في مجتمع لا طاقة خاصة به. بل 
كانت الوضعية والسان ‏ سيمونية البالغة الأثر في التنظيمات والنظم المصرية الجديدة. من 
الا تجاهات التي تبنت الهندسة الاجتماعية فيها ا لتحويل المجتمع. ورأتا فيها السبيل 
لإعادة ترتيب المجتمعات المضطربة . اضطراياً تسببه الثورة في اووويا" اف يسة «الشرق» في 
الشرق . 

كانت هذه الأفكار الجديدة من الإلزام لدرجة أنها أصبحت معيار قبول المفاهيم القديمة 
أو نبذها. بل أصبحت السلطة الثقافية والعقلية الجديدة تقابل السلطة المعرفية التى كانت 
للدين. حتى أن الإسلام اضطر. كما سنرى. إلى الخضوع لتحول هام في سبيل استيعاب 
هذه السلطة الحديدة الناسخة في الواقع التاريخي والعقلى لسلطة نصوصه وتراثه. بينها لجأت 
المرجعية اللإسلامية, في الآن نفسه. إلى «الأفكار الفرنسية؛ لصياغة مقفاهيمها السياسية 
. المحررة لأصحاببا من سلطة المراتب البيروقراطية العليا. 


من هنا كانت حركة العشمانيين الشباب. وشكلها العربيى: الإصلاحية الإسلامية. 
ولكن الصياغة التحديئية للمرجعية الرمزية الإسلامية لم تكن الوحيدة بين الصياغات النظرية 
المتكاملة لعصر التنظيمات. فقد قام في الفترة نفسها تيار علماني صاف يأخذ من العلمانية 
الضمنية لدولة التنظييات مشروع انخراطها في الكونية صوانا لتنظير مطابق للأوضاع التاريخية 
الي أدت إليه دون انزياحات زمنية ودون الشعور ر بضرورة الارجان لأوزار الماضى الغيبي 
المستمر في الحاضر. ولو كان هذا الارتهان رهزا أو موهما بالرمزية. كان إدراك العلمانيين 
عصرهم إدراكا نطانقا لوفائع العصر ووجهته التاريخية العامة. ولو كان هذا الإدراك يرتبط 
بشبكة معقدة من العلاقات مع الوتائر المختلفة للتحول الذي كان معاصراً له. هي وتائر 
اجتماعية مختلفة ومتباينة حسب المنطقة والطبقة والفئة والقرب أو البعد عن استنبول أو 
القاهرة. وحسب التدرح في نظام التعليم التابع للدولة؛ وما ارتبط ها من وتاثئر تحول ثقافية 
وعقلية. وني الخالتين, كان المثقمون الجدد الذين تكلمنا عنهم ف الفصل الماضي. العللانيون 
منهم واللإصلاحيون الإسلاميون. قِ مضامن أفكارهم نتاجا لكونية ثقافتهم . ولتوسلها 
مفاهيم كانت دارجة في عصرهم بمعناه الكوني . 

ومن نافل القول إن هذه المضامين المفهومية كانت مضامين أوروبية أولا وآخراً. أما 
الصياغة, والمرجعية التاريحية والرمزية. والنتائج الاجتماعية والسياسية والثقافية. وحتتى 


)١(‏ :هل سرععمعاعذ أقاعم50 10 امعنغتلوظ دوه عومكموط عط 300 م00لرزأذ-اصتلدذ» ,رععلاق/لا ترعطمه 
غ31861108-)) عجفصناطا الرعله آل[ رأجهعا را بروء171 أمعنالاوط إ0 عومناعهها +78 ..لء ,معلووط اممطامم 
334-6.مم ,(1987 ,كوعوط لإأأقاء/ازونا عع ل لصطتترهن) :.5و313 
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العقلية المترتبة على الخغطاب السياسى. النبضوي في أساسه. فهى الأمور التى اختلفت 
وحالتء في ما يخصٌ الاصلاحية الإسلامية. دون الانخراط في الكونية على نحو يكفل لها 
الارشاد والاتساق والمصداقية. بل وتلبية الوعد النبضوي الذي قامت من أجله. أما 
الكوميرادورية فكانت ممارسة اقتصادية وسياسية ولم تكتسب طابعا نظريا أو فكرياً. 


أولا : بين التطورية والسلفية 


خلاصة القول إن تختلف الاتجاهات الفكرية التى برزت في ظل الدولة التنظيمانية 
استندت إلى معالجة حملة من المسائل التأمت حول إشكالية النبضة . تشكو الدراسات العربية 
المعاصرة لهذا الموضوع من عدة إشكالات عطلت إمكانية فهم تراث النبضة هذ! والتمكن من 
وحدته التاريخية على الرغم من ظهوره بمظهر المنشطر إلى فكر يدعو إلى التماهي التام ممع 
أوروباء وإلى برهة نكوص تتوسل الاحتماء بالرمزية الإسلامية". ولولا مساهمات عبد الله 
العروي ووضاح شرارة. ومساهمات أكثر جزئية لعدد قليل من الدارسين والمفكرين العسرب 
الآخرين. لبقى فهمنا الفكر العربي الحديث أسير التبسيطات والتشويبات التاحمة عن الأهواء 
السياسية المباشرة وعن الوصفية الأكاديمية الابتدائية» ناهيك عن الاعتقاد بأن تأمْل الأشياء 
النبضوية شأن اختص به العرب أو المسلمون وحدهم أو تمِيزوا فيه عن غيرهم من الشعوب 
التى عاشت تجربة الهامشية والتبعية'". 

ولا شك أن السمة الأساسية التي طبعت الخطاب الغبضوي لنباية القرن التاسع عشرء 
وهذا أمر بميزها إيجابيا عن النبضوية المستجيبة لذوق نهاية القرن العشرين التي مندخل في 
بعض أمورها في الفصل الادس. هو استنادها إلى التطورية التفاؤلية للقرن التاسع عشر 
التي اقترنت بالوضعية والداروينية. أما الوضعية التطورية, فلا تفيد اندراج النبضة في 
سياق موضوعي يفيد شيثاً من الحتمية الطبيعية إلى ترفي الأمم. وأما الداروينية: فلأنها 
حسب مفهوم مبسط لتنازع البقاء مستفاد منهاء تؤدي بدورها صورة طبيعية «علمية؛ لافتراس 
الأمم بعضها البعض بدأ في عصر الهجمة الامبريالية على الدولة العثيانية وغيرها من الديار 
الشرقية . 

تبق محمد عبده ‏ كما تبنى شبلي الشميّل'' ‏ المخطط الكونتي لتطور المجتمعات عبر 


)١(‏ نزكي تماماً الملاحظات الني أبداها في هذا الصدد: عبد الإله بلقزيز. «مقدمات لتحليل الخطاب 
السياسي العربي: الخقطاب النبضوي والأطر المرجعية.» المستقبل العربي؛ السنة .١7‏ العدد ١7١7‏ (أيار/ مايو 
144). ص هق و15. 

(9) لنموذج ممتاز حول دراسة مفهوم النبضة ف العام الثالك. ولسير أسطورتها ووضعها في سياقها 
التار يجي 5 انظر 012[ انأ اوتنه أ ندعل وك /[ه0 ووععوع8 هجا ابت :0غآ 77201و ,.لء ,051 16 

(1975* رعقداه11 .طن مقط :نطاعدآ1) 


(8) شبل الشميّل : تعريب لشرح بخثر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي ‏ 


أ 


أطوار ثلاثة وأطر عديدة. فوجد عام 188١‏ أن للوجود الانساني ثلاثة أدوار متنامية. يتم 
أوها بالوجود الطبيعي . والئان بالوجود الاجتماعي . والشالكث بالياسة. «فالمرء يوجد ساذجا 
فطريا لين الغذاء والمييت وسائر الحاجات الطبيعية ما تصل يد إمكانه إليه. ثم يدفعه الحرص على الذات إلى 

حفظ النوع. وتلجئه كثرة الحاجات إلى طلب الاعانة. فيتألف ويجتمع ويصير انان ثم يتقدم في هذه المرتبة 
الينقار في شؤون نفسه ويهتم بألخوال جنسه. فيصير سياسيا . وهو الاؤنسان المدني الكامل الحقوق والواجبات)» 
ويفوض من جتمع عليه الكلمة كالخديوى والنظار الكرام والذين اختارتهم الأمة بإرادة ذلك الأمير 
العلي الشأن»”*“. بذلك استصلح عبده التطورية بما هي سياق موضوعي يشير إلى حركة وحيدة 
الاتجاه. تتدرج من الأدنى إلى الأرقى» في سياق النظم الاجتماعية . كما استصلحها على صورة 
خاصه به ي محال تاريخ الأديان. جريا عق ما كان متذاولا في عصره من تصور للدين 
وللتربية. وخصوصا عند هربرت سبنسر 5060067 11676651. الفيلسوف التطورى الذي زاره 
عبده خارج مدينة لندن وترجم كتابه في التربية (دون أن ينشر هذه الترجمة). فرأى عبده أن 
التطور الدينى يواكب التطور الحضاري والاجتماعى . إذ تتهاشى السلطة القاهرة المستندة إلى 
القوة مع الدور البدائي للإنسان. وتؤدي صورة السلطة والخنوف من الموت بالمخيّلة إلى 
تقديس الأصنام القائمة على الس والمرتبهنة به وعبادتا . 


00 ثم يتطور الإنسان إلى دور النبوة التي تأتي عندما تبلغ البشرية من النضج العقلي ما 
يقومها على التعرف إلى المصالح والمضار. وأخيرا يستأنف الناس. في المرحلة الثالشة. حقيقة 
النبوة الى أضاعوها باتباع «وخطوات شيطان الرئاسة والانقياد لغسوايات الياسةء' ". ولم يكن سياق 
التطور الثلائى المراحل مقتصرا على تاريخ البشرية الديني بعامة. بل كان ينطبق على تاريخ 
الأديان التوحيدية كما جاء في رسالة التوحيد : فارتفعت هذه من دين قائم على أوامر وزواجر 
وطلب الطاعة المطلقة. في إشارة من عبده الى اليهودية؛ إلى دين وجداني مخاطب للعاطفة (في 
المسيحية). ومخاطب للعقل (في الإسلام) الذي يشرك العاطفة وإياه في الإرشاد إلى سعادة 
الذين والدنيا" . 


ولم يكن عبده وحيدا في انباع النظرة التطورية إلى الدين التى وضعته ‏ ومنه الإسلام - 
في سياق تطور تاريخي موصوعي مساوق لعرفي البشرية ومماه للرفي والصواب . فقد رأى 
السيد جمال الدين" إن أوهام الإنسان ترقت برقيه في المعقولات. فعبَد الإنسان البدائي 


-وإطلاق ذلك على الانسان (الاسكندرية: مطبعة جريدة المحروسة. .)١1888‏ ص( ح ‏ ط). و مجموعة 

الدكتور شبلى الشميل . "اجء ط 7 (القاهرة : مطبعة المعارفا.ء :)١5١٠١‏ ص 80/-488. 

(5) محمد عبده. الأعمال الكاملة. جمعها وحكقها وقدّم لا محمد عمارة. ١‏ ج (بيروت: المؤسسة العسربية 
للدراسات والنشر. 1917/5 -197/4). ج اء ص 7737 , 

(1) المصدر نفسه. ج 4. ص 568 .2161١‏ وقارن ج ١‏ ص 587-541١‏ . 

() المصدر نفسه, ح 7 ص 1858 - 10١‏ . اقتبس محمد رشيد رضا هذه الفكرة في: محاورة المصلح 
والمقلد (القاهرة: مطبعة مجلة المنار. .)١17714‏ ص7 ”. 

(4) سليم عنحوري. سحر هاروت (دمشق: المطبعة الحنفية) ؟١7١/‏ 480م١).‏ ص .١797/‏ 
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خسائس الموجودات كالحجر. ثم ترفى فعبد النار فالسحاب والأفلاك. حتى توضل إلى عبادة 
الأمور المنزهة عن الكم والكيف. ولئن كانت لموقف السيد حمال الدين خصوصيات ستتطرق 
إليها فى ما بعد, إلا أنه اندرج في سياق تطور تاريخي موضوعي أتاحته النظرية التطورية 
التارحية التي كانت عماد ثقافة القرد التاسع عشرء. ووافق ما كان سائدا في الفكر العربي عند 
عيلة أو علي يبوساف أو غيرههما"'" . 


عاءت الآذيان وتطروت». إذن. شعا لوتاتر تطور البعربةء اي أن التوقيت الافى 
لل هام والبرسالنه حاء تابعا للحوقيت العلماني . الأرضي . و-جاء الذن- ور نطريا بوجود 
مخلرقات غيبية متعالية على العالم. إذ إن الاإنسان «حيوان ناطق متدين بالطبع6''". بل طرح أحل 
اللاصلاحيين الاسلاميين فكرة إمكان إدراك البهائم بالفطرة ما يتعدى مأ هو مشاهد ويخرب.ء 
يحيثث تدرك مباشرة وحود الخالق والرازق'' '. ووجلدل فرنسيس اك 18559 "ل/اما) 
في نص د إلى حل دم واد + عسو واو ' 


قلعن أشار العلمانيون العرب. ”5ك 
الأديان. إلى أن الدين ناجم ار عن المقوف ‏ الخوف من الموت. والخوف من القوى 
الطبيعية القاهرة والمجهولة التى ينتج الدين من التضرع لحا”". فلم يتناول عبده أو غيره هذا 
الأمر في سياق الكلام عل لخر أو على الشاريخ. بل لم يكن الدين ولزومه إلا من أسواب 
اللطف الإلمى والرحمة والربانية واختيار الله للأصح . وتلك فكرة اعتزالية ىا هو معلوم. 
استصلحت لمناسبتها التطورية التي اكتسبها عبده وأقرانه, دون أن تكون قائمة على النظرية 
الشاريحية العلمانية للدين. ودون أن يكون استنادها إلى البوة ومفهوم الرسالة إلا مفهرف] 
مضافا من خخطاب ديئي ابر حر م حوب اخاريع . وكان ان استصلحت فكرة ضرورة 
الدين للمجتمع استصلاحا آخر كانت له نتائج أبعد في الفكر السيامي والاجتاعي العربي. 
فصار الدين من ضرورات المذافعه عن دات اجتماعيه مهذدة. وأصبح علامة على عصية 
ديلية هي كالعصبية الحنسية في «جمع الكلمة وتوحيد الوجهة وطلب الغلبة بتلك القوة لمن خالفهم فيها». 


(9) فهمى جدعان. أسس التقدم عند مفكري الاسلام ني العام العربي الحديث (بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر. 2)١91/4‏ ضص 1١57‏ - 119/7 وغيرها. 

. 587 عبده الأعمال الكاملة. ج 7. ص‎ )٠١( 
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ء)١18945 فرنسيس مراش. شهادة الطبيعة في وجود الله والشريعة (بيروت: مطيعة الأميركان.‎ )١9( 
ص ”1 ؛.‎ 

(19) الشميل : تعريب لشرح بخشر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
وإطلاق ذلك على الإانسان. ص (ح)., و مجموعة الدكتور شبلي الشميل. ص ١1‏ . 
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حسب قول السيد حمال الدين*". فكان التعليل الأخلاقي للدين» بأنه وازع يكبح النفوس 

عن الشهوات ويعمل بذلك على انتظام أمور المجتمم”*". مقدمة لازمة لخطاب سياسي 
مضوي روماسي. فومى العا ا قِ أوساط العثيانيين الشباب ‏ وتجده خصوصا ف 
المساهمة الغزيرة لأكبرهم أهمية وأثراء نامق كبال -1١81409(‏ 37018488" ومثله السيد جمال 
الدين التمث الإسلامي 0-0 : ثم أصبح ذلك التعليل الأخلاقي من مرتكزات النظرية 
القومية التركية عند ضياء غوك آلب" يعود بعد ذلك بقوة في الأفغانية الجديدة القائمة في 
يومنا هذا . 


استصلح هذا الخطاب السيابي مبدأ آخر من المبادىء التي : نيبت إلى الدارويئلية. وهو 
صداً تنازع البقاء 27 على المجتمع والسياسة. علمأ بأن داروين نفسه أحجم عن هذا 
التطبيق . بل ال الذاروينية الاجتماعية ليست داروينية بأي معنى صارم. ل في استصااح 
على درجة كيرة من الفجاجة لمساهمة لامارك في نظرية النشوء والارتقاء التي أكدت توارث 
الخصائص اي من البيئة في الاستمرار بالتكيف مع البيئة. فكان ان قام الفكر القسومي 
اليميني 0 أوروياء. والفكر العنصري (ومن أساطينه غوستاف لوبون 6508[ 5128© الدي 
تولع به المثقفون العرب جياه بعد جيل). باستصلاح فكرة تنازع البقاء من أجل الإعلان عن 
. فكرة البقاء امام ؛ والماهاة بين الصلاح والقوة ا اليد حمال الدين أن الإنسان لا 
يختلف عن الحيوان أو النبات أو الججياد 6 التنازع على البقاء «فالقوة مظهر الحياة والقاء: والضعف 
محال الخفاء والفناء. . . ولا تظهر وتتعين القوة إلا بإضعافها لغيرها وتسخارهاي"" , وفسر الشيخ تحمد 
عبده آية #لولا دفع الله الناس بعضهم ببعض لفسدت الأرض» من سورة البقرة» بالقول 
ان هذا الأمر «من السئن العامة وهو ما بعبر عنه الحكماء في هذا العصر بتنازع البقاء ويقولون ان الحسرب 
طبيعية في البشر لأنها من فروع تشازع البقاء العامة. . . ويظن بعض المتطفلين على علم السنن في ع 
اشرق أن تنازع البقاء الذي يقولون إنه سنة عامة هو من أثر الماديين في هذا العصر وإنه جور وظلم. . 
تخالف هدي الدين ولو عرف من يقولون [كذا!] هذا معنى الإنسان أو لو عرفوا أنفهم لا قالوا ها قالراء . ز 
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الانتخاب الطبيعي و «بقاء الأمثل» فإنه «من لوازم ما قبله. فإنه تعالى يقول إن ما فطر عليه الناس من 
مدافعة بعضهم بعضا عن الحق والمصلحة هو المانسع من فساد الأرض أي هسو سيب بقاء الحق وبقاء 
الصلاح»”''. ولما كان الحق والصلاح. أي الإسلام. ليس هو المذهب السائد. ترتب على 
ذلك اقترات الصلاح بالواقع في نص الشيخ نحمذ عبله اانا خنظانيا بحتاء اناق شعت 
وساء يشير إلى مستقبل مكتمل بالإصلاح والسوية . 


وفي جميع الأحوال. فإن استصلاح الاصلاحية الإسلامية لما غرف بالداروينية 
الاجتاعية جاء مشر وطا مفاهيم الداروينية الاجتاعية. ولو اممحذ الخطاب شكل التعليق على 
الآيات القرانية. فلم تكن تلك الآيات إلا مناسبات لربط مرجعية فكرية غربية أكيدة 
بمرجعية رمزية هي الإسلام مثا بالمقران. فجاء خطاب الإصلاحية في عالمين ومن عبان 
واندرج 5 شرطين دنيويين. الواحد فكرى. والآخر اج أععي وسياسي . فجاء خطاب السياسة 
علانيا. إذ ليس الدين فيه إلا جماع المضائل. فهو لا مختلف في توصيفه الاجتماعي عم جاء 
ف العروة الوثقى من أن «الفضائل هي مناط الوحدة بين الهيئة الاجتماعية وعروة الاتحاد بين الآحاد. تميل 
كل منهها إلى من يشاكله حتى يكون الجمهور من الناس كواحد منهم. يتحرك بإرادة واحدة. . . وان شئت 
فلت إن الفضائل في عالم الإنسان كالجذبة العامة في العالم الكبير [تما يحفظ انتظام الكواكنت]:.... بح عت 
حكمة الله في وجود الأكوان وبقائها: كذلك شأن الفضائل في الاجتماع الإنساني؛ بها يحفظ الله وجود الشخصي 
إلى الاجل المحدود ويثيّت البقاء النوعي إلى أن يأتي أمر الله»؛'". وليس تدخل العناية الإلهية هنا الا 
بموجب الطبيعة المسبقة للهيئة الاجتماعية. بل الواضح أن هذا التدخل شأن مقحم به في 
خطاب اجتماعي وسياسي . لأسياب عقيدية لا تندرج فى أسس هذا الخطاب. فليست لحمة 
الخطاب لحمة دينية , بل هي لحمة علانية مناطها الوحدة الاجتماعية . وليس التدخل الربان 
بمختلف عن تدخل الصيانة للألة التي تناولناها في كلامنا حول تطور العلوم في أوروبا . فالوحدة 
الاجتماعية التي يجري الكلام عليها. في العروة الوئقى أو عند فرح أنطون” ” أو عبد الحميد 
الزهراوي*”'. هي وحدة سياسية. أي وحدة قوة وفعل محرد. تتم بالتئام القوى الأخلاقية 
والقوى العدوانية وتضافرهاء. وتفضى في هذا الالتئام إلى وحدة قادرة على الدخول في علافات 
قوة مع ما حويها من وحدات ممائلة. الى وحدات قوة وفعل. ولا شك أن في هذا سر جاذبية 
ابن خلدون للسيد جمال الدين. وللشيخ تحمد عبده. ولعد الحميد الزهراويء بل ولخل 
معاصريبم. فجاءت الأخلاق المفضية إلى تقوية الانتماء. والفضائل العامة. من مقومات 
الإلتحام الجسى أو الديني. وكانت الفضائل مناط البقاء للأمم . لذا كان الجهاد لا كالحروب, 


)٠6(‏ المنار. السنة لى. العدد 55 ٠١(‏ شباط/ فماير 1905),. ص 874 4706. وهذا النص ليس 
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نهو إرجاع الخلق إلى الحق؛'". وقد اشترك الأتراك مع العرب في اعتاد هذه النظرة الأخلاقية 
والإيثارية الى الوحدات التاريخية ‏ الاسلامية عند السيد حمال الدينء وإلى الأمة التركية عند 
ضياء عوك البيياة © 


هكذاء إذنء. تقوم الأمم بالمجد. بقيامها عل الأخلاق. و بعر وة ة كل خلق النى يمثلها 
الانتاء الملىّ. فتكون الديانة التي تتبناها الأمة عنصرا لاحما ها والمقوم الأساسبي لقيامها 
كوه ذلك أنه لو اههار هذا النيان واستدعت. . . طبيعة الوجود الاجتاعي أن تسطو على 
هذه الأمة قوة أجئبية عنها لتأخذها بالقهره”'". ولا يتوقف النموذج الافتراسي عند هذا الحد. 
فإن «كل أمة لا تمد ساعدها لمغالبة سواها لتنال منبا بالغلبة ما تنمو به بنيتها ويشتد به بناؤها فلا بد يوما أن 
تقضم وتضمحل ويمحى أثرها من بيط الأرض . ان التغلب في الأمم كالتغذية في الحساة الشخصة. . . وليس 
من الممكن أن تحفظ قوامها وتصول على من يليها لتختزل منه ما يكون مادة لنائها إل أن تكون متفقة في تحصيل 
ما تحتاجع إليه هيشتها»""'. ما الدين إلا مقوم في هذا العالم الوحشي المرسوم على تموذج العلاقات 
الامبريالية» أي أنه ليس ديانة بقدر ما هو انتاء اجتماعي . وليس التعصب الديني إلا 
كالتعصب للجنس - ولو كان أطهر منه وأعم فائدة ‏ «فهو روح كل مهبطه هيئة الأمة وصورتها وسائر 
أرواح الأفراد حواسه ومشاعرة» ؛ فال ماتت هذه السروح يبضعفب التعصب و «تبطل هثه الأمة وأن 
بقيت آحادهاع*'' . 


وتتحول العصبية عن الدين أو الجنس إلى «الميل إلى المعاني والشوق إلى الكبالات» في إطار 
تموذج بيولوجي للامة. تتألف فيه طبقات الناس تبعا لنموذج يحاكي أعضاء الجسم, وتلتثم 
بفعل قوة حيوية تقوم بها" . 

ليس هذا النموذج نموذجا دينيا بأى معنى من المعاني. وعوايك ا مع فكر اراخر العرن 
لابح عد رياد بوصو امسر شبلي الشميل للمجتمسع'' وهر لريكن تضصورا تقلديا 
ترائيًء ولو وجدنا في نصوص العروة الوثقى وعند مؤلفيها الكثير من المفردات العائدة إلى 
العلوم الطبيعية الإسلامية: كالهيولى والمزاج والعقل والقوة الغضبية وغيرها. ولكن على الرغم 
من دلك. لو : بوسعنا أن تحمل هذا الخنطاب على الوجه الذى تقسذله هذه المفاهيم 8 
ارتباطها. أي في إطارها المرجعى الأصلى. ذلك أن خطاب العضوانية الاجتياعية السياسية 
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هذا لم يكن منتشرا في فَمّ. ولا ني بغداد القرن العاشر. بل في استنبول وباريس والقاهرة 
وبيروت القرن التاسع عشرء وأي تأويل لا بد أن يتم بموجب القراءة الممكنة لهذا الخطاب في 
مواضع انتشاره. وكان هذا الخطاب الرومانسي المقترن بإيديولوجيات اليمين الأوروبي. هوما 
شكل صوان ومستند إطار المقهوم النفعي للإسلام الذي يحمله المخطاب الاجتماعى للنيضة 
عند الإصلاحيين الإسلاميين ‏ الخطاب الذي اندغم عند علي يوسش بالتطورية» تقاضيحت 
لأمم المفترسة (بكسر الراء) هي الأمم الأصلح والأرقى"". 


ليس الشيوع الواسع النطاق للفكر اليميني الأوروبي في الفكر السياسي العربي أمرا 
مدركا في الوطن العربي”'. ولا غرابة في الآأمر. فإن اليساريين العرب هم الذين أشاروا عادة 
الى مصادر فكرهم الأوروبية دون اللعنين: قتضريها منهم اليمييون الحدد. أعضاء 
اليمين الديني الذي غالبا ما جهلوا ارتباط فكرهم المتين بالفكر الأوروبي. فالأكيد. هو 
الأصناء الر ومانسية القومية 6 فكر نامق كيال - الراجعة 6 النباية إلى هردر 6 أوا: ده 
الثامن عشر“"'. والأكيد أن السيد حمال الدين عزا فساد الفرنسيين إلى فولتير وروسو والشورة 
الفرنسية وكومونة باريس تماما مثلم) ععزا فساد العثمانيين إلى مصلحي عهد التنظييات:"”" 
وخلاصة الأمر هنا أن اليمين القومى والعنصري في أوروبا توسل الاستمرارية التاريخية 
والطبائع الثابتة للأمم أساسا وبنى عليها نظرية في السياسة والمجتمع. وأن مقهومي الثبات 
والاستمرار هذين أقاما فاصلا بالغ الحدة بين الأمم. بين داخل هو ذاتية كاملة. وبين 
خارج . على النحو الذي سنراه في خطاب التفرد والأصالة الذي نعالجه في الفصل السادس 
من هذا الكتاب. وهذا ما نشاهده في خطاب السياسة الإصلاحية الإسلامية في العروة 
الوثقى وغيره من النصوص . فأتى هذا الخطاب. في ظروفه التاريخية. دفاعياً فيدانا في المقام 
الأول. وأقى أيضا محافظا. يرى في العمل السياسي. في المقام الأول. محاولة تراص وجمع 
دفاعية محافظة ترى في السياسة «حفظ الثيء بما يحوطه من غيره'*". وكانت مرجعية ذلك الخطاب 
أنية راهنة. لا علاقة للدين بهاء قائمة على وضع ناسبت فيه المفاهيم اجابة كخر 
الامبريالية فرع الدفاع عن النفس ضد الامعريالية. ابض شك تقب اها وقِب سلبها 
يجاب واجاما لبا فأصبسح الآخحر الأصلى وهو الأمم المستعمرة الشرقية انا اجاية 
وأصبحت الذات الأصلية ‏ الأمم الأووونة- موضوعا سليا: ولو كانت المفاهيم القائمة منه 
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وقيه هي التي سمحت ببذا القلبى. وصارت العلاقفة مع الكونية علاقة فصل ورد وتمائعة 
شاملة شمول الغرب وشمول الكونية» وصارت العلاقة مع التاريخ الذاتي علاقة ارتماع 
واستئناف ووصل. وجنحت الحلول الخطابية جنوحا. فهاحمت العروة الوثقى الثقافة الجديدة 
القائمة على الصحافة والتربيةء فلم تر نتيجة ها إلا تقليد الآخرين وإزالة «الوحشة التي قد 
يصون مها الناس حقوقهم ويحفظون بها استقلاهم». ورفضت التربية الحديثة ليس بسبب 
مفاهيمها. بل لعدم انتسابها إلى الآأمة وعدم مشاكلتها لطباعها ولجريباتها عن منايت 
أخرى"". وأصبح النسب وصحة الانتساب أو والأصالة؛ معيار السوية والصواب ومرشد 
الأمة نحو مكامن القوة في آن. فإذا كان الشرقيون غير متدبرين لعواقب الأفعال. يغلب 
عليهم الجشع والحسد والظلم والغدر واستعباد الضعيف والتظاهر بالكبر والعظمة مما جعلهم 
يخسرون بلادهم””2 وإذا أصبح المسلم «دحجة الكافر على كفرء» حسب ما ورد في رسالة للشيخ 
محمد عبده خلال إقامته في باريس*”. فلا يكون الحل إلا بالرجوع إلى مكامن القوة 
واللاسترشاد بما مضى , بل وبعث ما كان . ذلك أن والذي يحكم به العقل الصريح ويشهد به سير الاجتماع 
الانساني من يوم علم تاريخه إلى اليوم أن الأآمم الكبيرة إذا عراها ضعف لافتراق الكلمة أو غفلة من عاقبة لا 
تحمدء أو ركون إلى راحة لا تدوم: أو افتتان بنعيم يزول» ثم صالت عليها فرة أجنية. أزعجتها ونبهتها 
بعض التنبيهء فإذا توالت عليها وخزات الحوادث. وأقلقها آلامها. فزعت إلى استبقاء الموجود ورد الممقسود وم 
تجد بُداً من طلب النجاة من أي سبيل» وعند ذلك تحس بقوتها الحقيقية وهي ما تكون [الّ] بالشام والتحام 
أحادها؛ وأن الإلحام الالحى والإحساس الفطري والتعليم الشرعي ترشدها إلى أن لا حاجة بها إلى ما وراء هذا 
الاتحاد وهو أيسر شيء عليها»" . 

٠‏ ينسب خطاب النبضة هذا مسألة مكامن المنعة والقوة داخل ذات الأمةء لا إلى 
الأسباب الأرضية التي عزى إليها الضعف. بل إلى «الإهام الإلمي والإحساس الغطري والتعليم 
الشرعي». فيكون تشخيص الاحتلال واقعياً والإرشاد نحو المستقبل خطابياً: فالنبوض لا 
يكون إلا بالخطابة التي تمد 5 وتذكر بالأيحاد. اتسنا قول السيد حمال الدي"” ا بل وحتسب 
فعله . فيبدو أن تدريبه لمريديه في القاهرة لم يكن قائمأ على شروح فكرية عقليه . بل كان 
يهدف إلى إستخراج قوة حية تسري إلى النفس فتحركها إلى العمل»”. ويأي الإسلام مؤشرا فردا 
على مكامن المانعة والمدافعة, والفاعل الأول في الحلول الخطابية الحامشية التاريخية. فيصار إلى 


(7”7) الأفغان وعبده. العروة الوثقى والثورة التحريرية الكبرى. ص7١‏ - 194 . 

(1) الأفغاني. الأعال الكاملة حال الدين الأفغاني مع درامة عن الأفغاني الحقيقة الكلية. ص 84. 
وحمة 95. 

(؟) عبده, الأعمال الكاملة. ج .١‏ ص ا9ه. 

(9) الأفغاني وعبدهء العروة الوثقى والثورة التحريرية الكبرى» ص "7 . 

(*) شلش (محقق), جمال الدين الأفغاني. صن .2١‏ 

)1١(‏ عباس محمود العقاد. محمد عبده. مللة اعلام العرب؛ رقم ١‏ اس المؤسسة انين العامة 
للتأليف والترحمة والنشرء [د.ءت.]). ص .١76‏ 
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اختزال معضلات تطور ورفي جتمعات واقتصادات وثقافات ونظم, سياسية بكاملها إلى 
انقطاع دات مستمرة مع ماضيها وانمتاح حاضرها على خارجهاء فيرفض. التعليم والثقيف با 
هرا مكمئناتن من مكامن الإصلاح. ويرنو اللاأصلاحي إلى الرجوع إلى الأصول ونذ اليدّع 9 
فيضع أمام مريديه وحمهوره نموذجا اضيا للقوة هو الدولة العربية الإسلامية. ويفترضها 
مشاكلة لنموذج الغرب القومي الشامل أمامه في واقع يومه. ويو*مه بإمكانية استعادة النموذج 
يداني المعاد تشكيله على وجه معاصر سندرس معاله في القسم اللاحى من هذا الفصل . 

فيقفز اللإصلاحي النبوضي على التاريخ ووقائعه وشروطه وعلله. ولا يعود يرى في الانحطاط 
1 أمرأ واردا طا ركنا لآ مداخل له لجوهر الذات الإسلامية. بل انه ليس إلا نتيجة ة لبدع 
أدحلها على الإسلام الزنادقة والأعاجم الذين مثلهم المتصوّفة في عهد الإصلاحية 
الإسلامية27. وهكذا يصار إلى تشكيل التاريخ على هيكئة ناسوتية عاطام:0201ممعطامة, تزاح 
ها أصالته عن مكانما لدواع عدوانية خارجة تأمرية.» عاملة على الهدم لانتمائها إلى الخارج 
المخر ضع في ركب التاريخ كالآن من نقائض داخل وخارج. ذات وعرض., أصيل وطارىء. 
كل منبها 0 عل صورة الأمم الغربية؛: ولو تلخص الطرف الذاتي الأصيل الح فى علامة 
هي الاسلام «على ما كان في بدايته». فيصير العمل السيامي النبوضي دعوة إلى الاعتصام عله 
العروة الوئقى . وليس على المصلح الا استثارة الكامن والتغلب به على التاريخ وقواه. ذلك 
أن «جرئومة الدين متأصلة في النفوس بالوراثة. . . فلا يحتاج القائم بإحياء الأمة إلا إلى نفحة واحدة يسري 
نفئها في جميم الأرواح»م!*'' . ظ 


كان لا بد من ترجمة هذا الفهم النفعي للإسلام إلى سياق أو سياقات تنجاوز ترتيل 
اسمه والتبجح بماضيه في حاضر مظلم . فكان النهضويون الإسلاميون أصحاب مشروع 
سياسي واجتاعي وفكري. نطلب نحديات واستلزم الاندراج في سياقات حية, والإجابة عن 
أسئلة فعلية. فلا يكفى الرجاء بأن يكون القرآن هو السلطان*. ولا يكفى وصف الغرض 
المعيد لجمعية الغيروة الونفى «اعادة الحكم الإملامي وه داية الدين. إلى ما كان عليه من 
الطهارة والعدل والكبال في العصر الأول». بل ليس كافيا استدعاء السيد حمال الدين لمثال 
لوئر للجزم بأن كل تحول تاريخي يجب أن يتم بحركة دينية"''. فكان لزاما على الإصلاحيين 
اللبضوين أن يشرنوا اسم الاسلام بيجسم سياسي له. ولذا فقد عرف الشيح حمل عبده 


(51) الأفغانى وعبده. العروة الوثقى والثورة التحريرية الكيرى. ص .١91-١5‏ ر١15.‏ 

(5)انظر: عيدهء. الأعيال الكاملة. صر .5١١ 5١٠١‏ والأفغان وعيدهى المصدر تفسه. ص 54 
وغيرها. 

(44) الأفغاني وعبده, المصدر نفسه. ص .5١- 7١‏ 

(52) المصدر نفسة. ص 729 . 

(85) محمد رشيد رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ” ج (القاهرة: مطبعة المنار. 
؟) جا ص 585 . 

(/41) المصدر نفسه. ص 8١9‏ - 295. 
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جمعية العروة الوثقى على أنبا «جمعية ملية»**'' ‏ ولو ورد فى جريدة العروة الوثقى أن مدافعتها 
عن المسلمين ومخصيصهم بالذكر أحيانا لاا يقصد منه والشقاق بيتبم وبين من يجاورهم في أوطانهم 
ويتفق معهم في مصالح بلادهم ويشاركهم في المنافم من أجيال طويلة. فليس هذا من شأننا ولا نميل إليه ولا 
يبيحه ديننا ولا تسمح به شريعتنا. ولكن الغرض تحذير الشرقيين عموماً والمسلمين خصوصاً من تطاول الاجانب 
عليهم والإفساد في بلادهم وقد نخص المسلمين بالذات لأخهم العنصر الغالب في الأقطار التي غدر بها الأجانب 
وأذلوا أهلها أحمعين واستائروا بجميع خجيراتبان:؟" . 
فوصع الإسلام بذلك ‏ كما هو الحال اليوم - طبيعة أساسية للمجتسع المطلوب وذلك 
على صورة شاملة تحاكي . وتعكس بأمانة. الصورة الشاملة لأوروبا المتغلبة. ولم لا؟ يسأل 
اللإصلاحيون». فإن دفرنسا تسمّي نفسها حامية الكاثوليِك في المشرق. وملكة انكلترا تلقب نفها بملكة 
البروتستانت. وفيصر روسيا ملك ورئيس لكنيسة معاء فلم لا يسمح لللطان عبد الحميد أن يلقب بخليفة 
المسلمين أو أمير المؤمنين؟غ0** . 


نعود بذلك مباشرة إلى مأزق التنظيمات الذي ناقشاه في الفصل انسابقى, والمتعلق 
بإفشال السياسات الغربية الاستتباعية لمشروعها خلى المواطنين ومؤسساتهم العلمانية. فقد 
جاءت الإصلاحية الإسلامية في استنبول أولا. ثم باريس وأخيرا قُْ القاهرة. بعد وضوح 
معام هذا المأزق. وبعد تبذى حدود المقدرة الاصلاحية للدولة العثمانية, ذاتيا وموضوعيا. 


أما أوجه القصور الذاتي. فكانت سلطوية الدولة الممثلة في كبار الموظفين والوزراء 
الذين استأثروا بالمناصب - في شركة مع المصالح الأجنبية ‏ ومنعوا الموظفين الكفوئين والمثقفين 
في سلك الدولة (وفي الخارج) من تجاوز المراتب الإدارية الدنيا وا مدوسطة إلى المراتب العليا 
الني تيح إمكانية المشاركة السياسية. فكان ان حصل نظام تراتب جديد قام بموجب منطق 
عقلانية الدولة الحديثة. حصن بفوارق «ثقافية» منظورة أتاحتها الثروة المتاتية عن المراتب 
العليا والامكانات الالية التي تسمح بها من لباس وعادات اجتماعية جديدة (كالاختلاط). 
فجاء العثانيون الشباب من الفئات المثقفة الموقوفة التي انتضت الطهروية الأخلاقية والدينية 
والثقافية عنوانا على تميّزها وعلماً على برنامجها'". 

م ينتقد العشانيون الشبان مشروع ثقافة الدولة ‏ الذي تربوا فيه إلا في بعض نتائجه 
السياسية. وم يتمادوا قِ هذا النقد إلى دمرجة ما ورد 5 العمروة الوئقى. مما 0 ولكن 
نقدهم التنظييات لم يكن وؤوفا وهذا أمر ا* شتركوا فيه مع الإصلاحيين العرب. كما اشتركوا 
معهم على العموم في كونهم نتاج الثقافة المدنية للدولة؛ ولو ان انخراط عمودلها 6 
في هذا السياق كان أكمل من انخراط نظرائهم العرب. 


(18) عبده, الأعيال الكاملة. ج ١‏ ص 6087. 

(54) الأفغانيٍ وعبده. العروة الوثقى والثورة التحريرية الكبرى. ص 575" . 

(650) عبدوء المصدر نقسة. اج ص 98؟7. 
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وقد كان هذا التذبذب هوما أدى إلى إنتاج الإصلاحية الإسلامية العربية نوعين من 
المثقف والسياسبى: ١)«الحزب‏ المدني» لمحمد عيده: حسب عبارة السيد رشيد رضا”". 
برئاسه سعد زغلول الذى كان سيؤدى كما نرى لاحقا إل اندراج المخطاب الإصلاحى 
الاجتماعى الفكري (وليس السياسي) في مواقف هامة من مواقع الفكر العربي المحافظ 
الحديث. ؟) و«الحيزب الديني» الذى أنضى إلى السلفية عند 0 رضا وأتباعه . فكانت 
نشأة الحزب الأول في حلقات دراسية في منزل أحمد تيمور ثم في منزل الشيخ محمد عبده. 
حضر هما سعد زغلول وفاسم أمين وراليق العظم والسيد رضا ووو 
وغيرهما". وجاء الحزب الثاني في الشام (وعند السيد رشيد رضا في مصر) من طرف علا 
دين مهمشين مهنيا وفكريا يحاربون هذا التهميش باقتباس القيم الفعلية والسياسية ده 
ويجرون حكمها على الاإسلام . وحاولون سوسيع نظام التعليم الديني ليناسب متطليات 
العصر. في منافسة مع المدارس العلمانية والأجنبية. هذاء مع العلم أن سه ودار 


وغيره اعتروا مصلحي الشام كالشيخ ظطاهر الخزائري وحمال اليد القاسمى أ أخهم تقليديون 
حل |0**) 


جاءت الإصلاحية الإسلامية بتوسلها الإسلام علما على مقاومة الغرب واستبداد كبار 
الموظفين ونواقص التنظييات وعدم اكتتافاء ايديولوجيا موقع محاصر: موقع لا يسعه إلا أن 
يبارك المشروع التنظياتي. ولكنه غير مستعد لقبول نتائجه السياسية ويرفض نتائجه الاجتماعية 
التي عملت على تبميش الفئات القائمة بهذه الايديولوجيا أو منعها عن مواقع السلطة 
والمشاركة في السيطرة التنظياتية . وهذا أمر باد عند الفئات التي ذكرناهاء وهو واضح عند 
السيد حمال الدين الذي ضرد من استنبول عام ١810/١‏ بعد أن عد من حزب المصلحين 
الربويين. وضحّي به نتيجة هجمة من شيخ الإسلام على ذلك الجدب30) . فمي فمي وضع كان 





(؟51) رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج .١‏ ص 7. 
(25) المصدر تقفسة..ج 2١‏ صن 5لالا - 0/ال9. 
(؛ 6) وجيه كوثراني. اللطة والمجتمع والعممل السيامى : من تاريخ الولاية العثيانية قُ بلاد الشام . 
سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ ١‏ (بيروت: 'مركز دراسات الوحدة العربية. .)١484‏ ص 2١14-1١40‏ و 
7610114 «.1885-1914 , كناع5ة 1238 12 كأكاط ةم 300 يع ررء10ع1 كناهنوتاع1» ,كمتتصتوه© 122710 
408 م ,(1986) 00.18 ,كءأهسائ حمطا عال ك1 4! زه أماياهل 
(25) ظافر القاسمي . جمال الدين القاسمي وعصره (دمشق : مكتبة أطلس. ))١456‏ ص 1ل9. 
(هة) -عوعظ) رطومعووناط!8 أمعقئاوظ 4 :متارق اع لق اه 101-أه أقدجهل فأنرهذ ,عتللع 1 .16 انلك 
62-80.مم ,(1972 ,كد85 همنقكءه الله أه لإأنؤع لونلا :5عاععومهة د5مآ ر .كاه ,لزعاععا 
يتسمن هذا الكتاس صيرة ة لحياة السيد حمال الدين بناء عل ونائى فارسيه وتركية وأوروبية., وهو يراجم 
الرواية التقليدية التي ما زالت مقبولة في الوطن العربي عموما دواع من الأهواء السياسية ‏ الرواية التي قامت 
على رواية السيد جمال الدين نفسه. بإسناد عمن الشيح محمد عبده مريده ‏ أنذاك وبإسناد أخر عن عبده 
وجرجي زيدان ضحد فقي هذا الكتاب على على الوقائع الموضوعية خياة السيد حمال الدين؛» دون الليس والتوكيد 5 
الواردين في الرواية التقليدية. والغريب هو استمرار الرواية التقليدية رغمأ عن التباسها وتوفر الكثير من المصاهر ١‏ 
الأخرى. حتى ِ حياة اليد حمال الدين, فكان أبو الهدى الصيادي . مشلا عارفا بأنه / يكن 0 بأبالرة. :يا 
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فيه من السهل 96 بين سيب و الاخار ات التي 0 عليها م و الوه نْ 
ا في المقام الأول. - 


وكان في القاهرة والاسكندرية وضع مشابه - لم يكن غريبا أن يقترن التوجه السياسي 
والثقافي ذو الطابع القومي باستصلاح للدين علما على القومية - ونحن نتكلم هنا على القومية 
العثانية» ثم على الدعوة إلى «الرابطة الشرقية». فكانت هذه الدعوة متقدمة سياسيا عل 
سياسة التنظيهيات. ومتأخرة اجتماعيا وثقافيا عنها. واستند نامق كال «زعيم النبضة الحديثة) 
في عبارة السيد رشيد رضا”“ - في نقده علمانية التنظييات إلى الفصل بين الأسس الاقتصادية 
والاتصالية للرقي (التقانة والتربية والصحافة). وبين متعلقاته 7 والفكرية 
والاجتماعية*». فكان أن أسس العثمانيون الشباب الوهم الذي استشرى في الوطن العربي 
والذي أفاد بإمكان الرفي والتقدم والاستقلال دون دفعم ثمن لمن اجتماعي ونقاقي هو السياق 
الحضاري للتقانة ولتنظيم الدولة والمجتمع والثقافة. وبإمكان انتحال المعارف العصرية دون 
إعداد الأطر الثقافية المديدة لتقبلها واستيعاسا. فجعلت الفنون العملية والعلوم النظرية 
وصناعات آلية ترتقي بارتقاء العمران وليس ها دين ولا وطن بل يتبع فيها سير العمران واختلاف الزمن. وأما 
الأخلاق والملكات النفسية التي تتجدد با حياة الأمم. فهي تختلف باختلاف الأمم في المقومات والمشخصات 
الملية والقومية. وتراعى فيها الغرائز القومية والوراثة الحنسية2"(6. وحث السيد حمال الدين العثبانيين 
على الاحتذاء باليابان بأخذ التقنية وما يناسب فقط من المؤسسات. ونبذ ما عدا ذلك بما فيه 
تغليب للمصلحة العامة على المصلحة الشخصية., وكثرة الصنائم وانتشار العلوم 
والمعارف”" . 


بالإضافة إلى ذلك. وضع العثمانيون الشباب أيضا - ربما دون وعى متهم الأسس 
الايديولوجية للاستبداد الحميدي الذي قام كا رأينا على دعامتين. هما التقانة والتربية الحديثة 
من جهة. والاستناد إلى الدين وعصبيته من جهة جهة أخرى. فواكبت الإصلاحية الإسلامية 
الدعوة السياسية الحميدية للأميه الأسلامية في قوميتها الإسلامية ايديولوجياء وني الممارسة 


- كان ايرانياً شيعياً. انظر: رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج .١‏ ص .4١‏ وعندما أقام السيد 
جمال الدين في أفغانستان (18377 - 18348)ء وصف نفسه بالاستنبولي, قبل أن تتم له زيارة استنبول. 
)5١!(‏ محمد رشيد رصاء مختارات سياسية من مجلة المنار. تنقديم ودراسة وجيه كوثراني (سيروت: دار 
الطليعة. ١م48١).‏ ص .١56‏ 
(58) لتقد نامق كال والعثمانيين الشباب للتنظييات» انظر: 
#أكق اجا 1 0# 42101 0067711آآ +11 اط هناد 4 :أ رأعناه 1 1نه011071 عابباه 7 زه كادعدت 0 776 ,متلردكا 
0.216-218م ,روعأ تنا +1! الك مللعع3 زه تااعاتزممأعباعط 7114 ,5ععاءء8 0ق , 163-164.مع ,موعك! اإمعرزامم 


(59) محمد رشيد رضاء رحلات الامام محمد رشيد رضال ححمعها وحققها يوسف 0 ؟ ج (بيروت : 
المؤسسة العربية للدراسات والنشرء. ,)١91/1١‏ ص 507 . 

١48 الأفغاني, الأعبال الكاملة سمال الدين الأففاني مع دراسة عن طم المقيقة لهل ص‎ )1١( 
.٠١9 و78» وشلش ر(محقق). حمال الدين الأفغان. ص‎ 0 
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السياسية للسيد جمال الدين من جهة أخرى. خصوصاً في فترة إقامته الاستنبولية الشانية 
188 -18917) وما سبقها مباشرة. كمأ واكبت الإصلاحية الإسلامية م المشروع 
الثقاني الحميدي في هجومها على التغريب ومؤازرتها التعليم العثشماني”. مع أن مستند 
عبد الحميد. كا رأينا كان العناصر الذينية الرجعية دون الإصلاحية 0 بل كانت 
هذه العناصر الرجعية قد دأبت على محاربة الإصلاحيين الإسلاميين في مصر والشام واستنيول 
على حد سواء'' . 


انفصلت الإصلاحية الإسلامية العربية إلى برهتيها اللشين لم تجتمعا إلا لاجتماع السيد 
جمال الدين والشيخ محمد عبده في جمعية العروة الوثقى. إذ ليس بينهم| ما يجمع بالضرورة. 
فالرهة الأولى؛ السياسة. كانت بنت لحظة تاريخية معينة, كما قلنا. وكان ان عادت إلى 
الاستقرار في مقرها التاريخي الطبيعي؛ عاضدة السياسة الخلافية الأثمية الإسلامية للسلطان 

عبد الحميد. ومتحولة بالتاللي عن طابعها الأسامى. شبه القومي. إلى الدعوة إلى سلطة 
دينية . هذاء بينا اتخذ الإشكال القومي الذي أخفته مسارات أخرى تبلورت في كا لا 
ثم بعد الحرب العالمية في الديار العربية صورة قوميات قطريه وقوميه عربية جامعة. وما عاد 
اجتماع هذين الدورين إلا في السنوات الأخيرة. عندما انتحلت السياسة الإسلامية الجامع 
القومي في سعي للتمدد الفكري والسياسي . أما البرهة الثانية: التربوية الفكرية. فقد قامت 
على عزوف أكيد عن الدخول في المعترك السيامسي المياشرء فكان ان أخذ عبده على السيد 
حمال الدين إيثاره السياسة على التربية ولامه عل على التسراّع”". ورأى أن خدمة الإسلام لا تقوم 
إلا على التربية «التي توحد قوى الأمة2*08. ولكن السياسة ‏ أو رما الاختلاف الفكري ‏ حالت 
بينه وبين رثاء شيخه السابق عند وفاة السيد حمال .الدين عام 21891 وتبرب من كتابة كلمة 
تأبين فيه بناء على طلب من المقتطف”*" . 


وريما كان الأبلغ من ذلك على انفصال برهتي الإصلاحية الإسلامية واندراج احداهما 
في الإطار الحميدي. ما رواه السيد رشيد رضا من أن إرادة سلطانية صدرت بعدم تأبين 
السيد حمال الدين في الصحافة العثانية. وأن السلطات العثانية صادرت الصحف والمجللات 
المصرية التي أبنته”©. ولكن كان السيد حمال الدين الأكثر إشارة إلى لوثر واقنةاةتسياميا ب 


2)11١(‏ انظر: عمدة )2 الأعيال الكاملة. حك ص 77 ورصاء تأر يتح الاستاد الامام الشيخ حمد عبده. 
جك ص ١5‏ وغيرها. 

(؟5) انظر: القاسمي ؛ حمال الدين القاسمى وعصره. ص .5١١- 7١80‏ 

(75) عبده. المصدر نفسه؛. جح اء ص 85 . 

(14) رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج .١‏ ص 1750. 

. (هامش). و غ54 (هامش)‎ 102١ عيده. المصدر نشسية , اج 5 ص‎ )١8( 

(11) رصاء. المصدر نفسه. ج أ ص .4١‏ 
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إلا أن الشيخ محمد عبده كان هو الذي : نسب إليه الإصلاح الذي قورن بالاصلاح 
اللوئري”"" . 
ولا شك أنه كان في إصلاحه التربوي والفكري أوجه شبه كبير مع المصلح المرونستانتي 
الكبير ليس أقلها أنه. كلوئر (حسب عبارة كارل ماركس) «تجاوز إسار التدين بإسار القناعة 
الدينية. وحطم الإيمان بالسلطة بإعادته السلطة للإيمان»*”. فكان أن استمر في مشروعه تيار 
الفكر النفعي الذي اكتسبه الشيخ ‏ والسيد جمال الدين ‏ عن تيار عصر التنوير*"' وامتداداته 
الوضعية . على أسنامن من افتراض مساوقة الايمات ملأ التيار وعيرة 7 ]3 52 قِ عصر 
التنظيم والفكر العليانيين. فجاءت أصول | الإسلام أصولا عبادية ‏ اعتقاديه من جهة. 
كاعثبار مصالح الآخرة وحماية الدين , واضرلا دنيوية من بنات عصر الشيخ : تحصيل الآيمان 
بالعقل. وتقديم العقل على ظاهر الشرع عند التعارض بينهماء والابتعاد عن التكفير. 
والاعتبار بسئن الله. أي قوانين الطبيعة والمجتمع”". بل قارب الشيخ محمد عبذه المواقف 
الإلهية لفولتير وغيره عندما قرر ني رسالة التوحيد أن للعقل أولوية على التبليغ ‏ أي علل 
السلطة ‏ في الاعتقادات الأساسية للدين : «ثقرر بين المسلمين كافة ‏ الا من لا ثقة بعقله ولا بدذينه ‏ 
ان من قضايا الدين مالا يمكن الاعتقاد به إلا من طريق العقل كالعلم بوجود الله. ويقدرتهة على إرسال 
الرسل. وعلمه بما يوحى اليهم. وإرادته لااختصاصهم برسالته. وما يتبع دلك مما يتوقف عليه فهم معبى 
الرسالة كالتصديق بالرسالة نفسهاء"” وحدد عبده بدقة أن الاعتقاد بالله عن طريق كلام الرسل وكتبهم 
وحدها لاا يتصح عاد ايت التبيخ دعاسا الأبتسائ عراب لمان سياه 
قذرة الله وإرادته بالملمكن دود الممتنع' 0 أى أنه جعل السلوك الم رياني سلوكا فائ) بموحب ما 
به الطبيعة. دول أذيستى نيه مايا . لا شك لآن . فى هذا الاسم أصداء قد 
تجلب المزيد من الممانعة من قبل الدينين . وجعل الح صبد بو الجر ومايدل عليه من 
قوانين ومصالح فرحنا أ ولا وأغيرا فى فى امور الإسلام كا هو المرجع قِ أمور الدنيا.ء بل رأى 
أحد الإصلاحيين التونسيين, وهو سال يوحاجب في كلمة ألقاها عند افتتاح الجمعية الخلدونية 
في تونس ان العلم نفسه كان سبب استخلاف الله لآدم وبنيه. كما رأى أن سبب تقهقر 
الملمين عائد لتأخرهم في العلوم الكونية:”. فكان ان وضعت الإصلاحية الاإسلامية موازاة 


(/702) المصدر نفسيه . - 7. صرلالما١‏ وصمحات أخرى ككيرة . 
له -كلقا :وملهما) عاعولما لعمععأاه © .كاعوهدع طعملعلع ممه عمقلة لعقكا :ما ماخ امقعا 
82 .3.اه؟  1975(.‏ نوطؤثللا لود ععف 


(18) حول هذا الموضوع. قارن: هآ بكمهوط) غانارمع700 اه بجأ ,أنامعها طعلادلطم 
6 . (1986 ,ممع ا ن0ح26] 


970١١‏ المعصدر نفهء ج ا سس /اث*. ودلا" .58١6‏ وقارت: الأفغان , الأعيال الكاملة الحبال الدين 
الأقغاي مع دراسة عن الأففا الحقيقة الكلية. ص ١094 ١77‏ . 

(77) انظر مثلا: محمد رشيد رضاء شيهات التصارى وحجج الإسلام (القاهرة: مطبعة المار. ؟57١/‏ 
غخ:“4١)‏ ص 8٠ ٠.8214‏ كمف و17-675. 

(7) محمد الفاضل بن عاشور. الحركة الأدبية والفكرية في تونس : محاضرات ألقاها على طلبة قسم - 
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بين الإسلام الصحييح والعقل. وموازاة أخرى بين العقل المفهوم على صورة لاتاريخية. 
والحداثة. فأصبح من الممكن في هذا الوضع «القبلي». القائم دونما اختبار"". أن تقوم 
الماهاة بين ال/سلام والحداثة بعامة. وأن يفترض الاإسلام أساسا لمدنية سوية لا تتميز عن 
المدنية العلانية الحديئة - وهي النموذج العمل 5 إلا تميزا قيميا. فالمدينة قامت في العقل 
الإصلاحي العربي على صورة تطورية علمانية:*". ولكن ضرورات الفصل السيامي والفثوي 
الاجتماعي التي رافقت بدايات الخطاب الاإصلاحي ٠ك‏ رأينا. جعلت من المدنية النموذجية 
عله مدنية نأقصهة مسدئيا ومن المدنية الناقصة عملياً. الموسومة بأسسم الإرسلام. مدنية 
كاملة مبدئيا. مكتملة في مصدرها ‏ القرآن وصدر الإسلام ‏ الذي يهب أن يستعاد. ويصبح 
الإإسلام متميزأ عن غيره من الأديان. وخصوصا المسيحية. بكونه حليف العلوم ؛ ؛ ولكن بينما 
كانت المسيحية على العكس من ذلك, ابتعد عنها الناس كلما اقتريوا من العلم”“". وكان ان 
اقترنت علممة أوروبا واتصال هذه العلمنة بالعلم في الردة ضد المسيحية في عرف النقد 
العربي الحديث المعياري للعلمانية . 


أعادت الاصلاحيات الاإسلامية. على الأ سس التي تناولناهاء الاعتبار إلى المرجعية 
الإسلامية الني أعيد تأويلها على أسس استفادت من تجرية التنظييات وأهدافهاء تأويلاً حاول 
المماهاة بين هذه المرجعية وبين مرجعية العصر الفعلية؛ وكان انشطار تراث الإصلاحية 
الإسلامية إلى الحزبين المذكورين عند السيد رشيد رضا انشطاراً على أساس المضى في هذا 
التأويل. أو الث اججع عنة في ميادين أساسية (ومنها القانون) عند السلفيين. فكان الإسلام 
النفعي 5 للتأاويل العلمان بالفعل أو بالقوة دون اللفظ 10 لاوسلام المعياري المطلق 
الذى وصعته اللإصلاحية الإسلامية فرسنها ها: فكان علامة على صحة أانتماء مل - سياسي 
قعل قِْ وضع شديد التعيين هو أواخر الدولة العثيانية من جهة. وأمارة على صحة وسوية 
أمور جديدة ومستحدنه من جهةه أخرى . فحاءءت هده اللاصلاحية برهة سياسية استمرت غطا 
في الفقكر السياسي بعد انقضائهاء عاملة على تسميم الجو السيامى العربي وشحنه بطاقة 
طائفية تدميرية وبناسبات لتدخل المؤسسة الدينية ثم الأحزاب الدينية في السياسة . وكانت 
برهة فكرية التقالية سعت إلى توسيع نطاق الخطاب الديني ليشمل دنيا القرنين التامسع عشر 
والعشرين في محاولة ترحمة مستحيلة بين الدنيا الحاضرة ودين العصور الخانية. إذ أتت في 
عصر كان فيه التعارض بين المرجعيتين تعارضاً عقليا تاماء كما عمل على تعطيل الكثير في 
طاقات الفكر العري الذي تأثر به. ولعلل مكمن العلة في الشأن الشاني كان في اختلاط 





د الدراسات الأدبية واللفوية, ١462‏ (القاهرة: جامعة الدول العربية. معهد الدراسات العربية العالية؛ 
,)١46‏ ص 6. 
(14/) جدعان. أسس التقدم عند مفكري الاسلام في العالم العربي الحديث. ص 798. 
(0/ا) المصدر نقه. صن لاثب .4١١‏ 
(917) رغاء شبهات التصارى رحجحج الإسلام) ص ١7١-١١‏ . 
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الوضعية والمعيارية”: فلئن اختلط الاثنان في العصور الوسطى الإسلامية. كما رأيناء وارجع 
الأول إلى الثانيء فقد حصل ذلك في ظل ثقافة كان الخطاب الديني خطاما الثقاقي الرسمي . 
على عكس الخطاب الرسمي للثقافة التي أتت في ظل الدولة التنظيماتية . فجاء الحنين والتمني 
مكان الواقع : وغابت المعايير العقلية للحقيقه وللموضوعية. وتجددت فكرة قديمة مفادها أن 
الإسلام هو دين المطرة . فوضع الإسلام علما على السوية بصورة عامة. ف فجعلت السويةٌ مغيارا 
وإسلاما معياريا. 


جاءت الاصلاحية برنايجا لوضع الإسلام الاجتماعي على مستوى اللإسلام المعياري”" 
الدي تزة.عملياء ورا منفتحا تجاه ما يمكن أن يؤدى النفع العام (من وجهة نظر 
الامحدايى إليه من مضامين. فتركت مسألة المضمون ضحية الظروف المستجدة,. إذ ان كل 

لفظة مرسلة تحتمل من المعانى ما يحمّلها مستصلحهاء ولا يحملها هذا المستصلح إلا ما جاء 
بموجب الظروف التى يحياها. بل جاءت هذه اللفظة المرسلة ‏ الاإسلام د فبوضوعيا الصراع 
على المضامين. فلن أراد الأصلاحيون العرب الملمول الأوائل نخحصرير مضامئى اللأإسلام مما 
كبله ومنعه عن التداول بموجب ما فرضه العصر من الظروف ومن توجه نفعي. إلا انهم 
تحريرهم إياه من التراث المباشر وحتى البعيد ‏ وهذا فحوى الدعوة إلى الاجتهاد أو الرجوع 
إلى التصوص الأولى وسلوك السلف ‏ حرروه مبدئيا من كل سياق. فجعلوا منه قابلا لكل 
سياق . ولكنهم على ذلك. جعلوا منه منه وحدة معيارية تفيد تواريخ ويجتمعات ومثل . أي جعلوا 
هذه العبازة المرسلة شغارا لفاس تاعدافاء. فاسبحت غلم ساعيا قابلة للتداول» تي هم 
جعلوه في الوقت نفسه مناسبة للخيال الايديولوجي الجامح : فعندما جعا المعياري وضيا ١‏ 
أي افرض وجوده الحقيقي . ولو كان هذا الوجود بي عهود سلفيه غابرة ‏ صار من الممكن 
المماهاة بين المعياري والوضعى ورد الثاني أو الأول. أو محاولة قسره على هذا الارتداد ما لا 
يتفى وإمكانات التاريخ ووجهته . وهنا منهل اليوتوبيا الى استندت إليها السياسة الا سلاميه . 
كها ستراها في الفصل السادس . 


ثانياً: الترحمة المراوغة 


فامت الاصلاحية الاسلامية على افتراض امكانية الموازاة بين واقع الزمان العلماني 
الفحوى.ء وبين الدين المعياري الذي قيل عنه ‏ كونه فطريا ‏ إنه استبق هذا الواقع. وبالشالي 
إن عليه استرجاعه إلى جوفه. فكان على اللإصلاحية الإسلامية قر الأول والثاني لترحمة 


(77) عل أومليل. الإصلاحية العربية والدولة الوطنية (بيروت: دار التنوير؛ الدار البيضاء: المركز 
الثقافي العربي. ددمؤا)ء ص 39 . 

(7/8) المصدر نفسه؛ صض ١7‏ 015 ومة-١5.:‏ وانظر: عيدوت الأصسيال الكاملة. جح 7. ص 108 
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الواحد بالاخرء وجاء هذا القسر باعتبار كل منبها على أساس من معايير مختلفة أو على خلط 
الإصلاحىي”” . 


ولم يكن الإصلاحيون الأوائل جحودين تجاه مصادرهم النقدية. وخصوصا الليبرالية 
منها. ولو لم تكن الأفكار الأوروبية لدينا بالضرورة متأتية عن التلقيح والمثاقفة. فلا شك أنه 
كانت لدينا أوضاع أدت إلى جو منتج للنفعية ومستقبل لصياغتها النظرية”“. وكان 
الطهطاوي السباق إلى فراءة روسو وفولتير ومنتسكيو وكوندياك -أو/ , ناع انودع اتزن آلا اليه 
1011556 معزع ]كل ومدركا تمام الإدراك ‏ دون عمد المفاهيم الأوروبية حول الحكم المقيد 
والحكم المطلى”*'. وكاب كتاب تخليص الابر يز في تلخيص بار يس فقروء! كثيرا يي تركيا بعد 
ترحمة عام ,“2١878‏ كما كان نامق كمال قد نرجم روسو ومنتسكيو وباكون وفولني بإء«املا 
وكوندياك إلى التركية**'. أما عبده. فقد حث على تعلم اللغات الآأجنبية للاطلاع على ما 
فيه وشدد السيد رشيد رضا في أيامه قبل التزمت على ذين الإصلاحية الإسلامية للفكر 
السيامى الغربي» فأكد افتباسنا الافكار والتنظييات السياسية الأوروبية: ولو كان الكلام الذي 
جاء به لم يتناول النيات «إغا هو خاص بالأثر الطبيعي لدخوهم في البلاد سواء جاء على وفق ما يقصدون 
أو على ضدء»”*'. وكتب عام 21455": ولا تقل أيا الملم ان هذا الحكم [الدستوري المقيد] أصل من 
اصول ديئنا فنحن قد استفدناه من الكتاب المبين وسيرة الخلفاء الراشدين لا من معاشرة الأوروبيين والوقوف 
على حال الغربيين. فإنه ولا الاعتار ببحال هؤلاء الناس, لما فكرت أنت وأمثالك بأن هذا من الإسلام ولكان 
أسبق الناس إلى الدعوة لإقامة هذا الركن علماء الدين في الاستانة وفي مصر ومراكش». وأشار بوضوح إلى 
الآلية البسيطة التي تستند إليها الترحمة الإصلاحية؛, فذكر المثاقفة السياسية. ثم أسرع وقرر 
أن الحكم المقيد وكان صريما جليا في القرآن الحكيمع21. فلحا منحى البروتستانتية الأوروبية التي 
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أدت ترحمة مناظرة لهذه. فلم تكن الترحمة محاولة جعل الدين يبتلع الدنياء بل ليشير إلى عدم 
خلو الدنيا من الإدارة الربانيهة"" . 
على ذلك. أصبح القرآن بمثابة القاموس الذي تؤدي آياته المعاني الحديئة. ولذا كان 
من الضرورى تجريد النص القراني من حماية معانيه التاريخية وجعله أعزل أو إيداعه مرونة 
العموم المرسل القابلة لترحمة الحداثة. أى وسمها بالارسلام : «داومٌ على قراءة القرآن. وتفهم أوامره 
ونواهيه. ومواعظه وعيره. كما كان يتلى يتى أمام المؤمنين والكافرين أيام الوحي . وحادذر النظر إلى وجوه التفاسر إلا 
لفهم لفظ مفرد غاب عنك مراد العرب منهء وارتباط مفرد آخر خفي عليك متصله)”" . 


بوجود القرآن ترجماناً عن المراد ‏ كل مراد ‏ يصبح من الممكن قلب الواقع الذي 
وصمه اليل رسيد رصاء والقول مع الشيخ محمد عبذه». ال «تروع بعص الجاس إلى الشورى 
0ن لمت راردا بوم من طري تقليد الابساتيي : 3 أن التسرر وري 
00 


تتأرجح المرجعية الرسمية؛ إذن. حسب السياق. فهي علانية لادينية. دستورية 
سياسية نفعية. وهى شرعية دينية , تجعل الدستورية والحكم المقفيد من فروض الشريعة . نهى 
تتأسس عند الشيخ محمد عبده والسيد حمال الدين على ضرورة استحضار المنعة في الوحدة 
السياسية الإسلامية» حيث جاء الإسلام عنصراً نفعياً في صراع سيان 8 ام سين ل 
النص الذي اقتبسناه مؤسّسة للشريعة. تماما ىا لدى خير الدين التوسي الذي اعتبر محافظاء 
كها ذكرنا في الفصل الماضى . يأق الحكم المقيد. هنا مواكبا للنظييات دون تأصيل نظري 
عذا الدين وعذته: الاستخلاف والنص وغيرهما. وينتج عن ذلك دمج العقلى الدنيوي 
بالشرعي ف إطار شمولية منسوية إلى الثاني ومستوعبة الأول مرجعيا وتظرفه دون الانتباه إلى 
التحول الطارىء على على المفهوم المترجم من محال معرفي إلى مجال معرفي وسيامبى آخخر كليا”"؛ 
وذللكو تف للسياف الاجتاعي والسياسي الذى بث فيه خطاب الدستوريةه هذا. لم يكن هذا 
بأي معنى من المعانى خطابا وي بل الدعوة إلى حكم ملكي أو خلافي تكفل فيه 
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الحقوق من قبل دستور يحيل إلى الشورى وا ستمزاج أهل الحل والعقد*“. وكان هذا جاريا 
بموجب تراث العمشانيين الشباب الذين وجدوا في الدستورية (أو المشروطية؛ بعبارة ذلك 
الوقت) حماية من استبداد السلاطين وكبار الموظفين. وماثلوا بين هذه المشروطية والحكم المقيد 
بالشريعة. فقامت الشريعة يحازا مكان مراعاة القوانين بذاتهاء» محردة عن أشخاص القائمين 
على السلطة ورغائبهم. هذاء وقد شارك العثانيون الشباب., وعلى رأسهم نامق كبالء في 
مناقشات إعداد دستور 0011/5 , 


تفاوتت مواقف الإصلاحيين العرب من الدستورية عمليا حسب مواقفهم السياسية 
المتحولة. ولكن في جميع الأحوال. تم تصور الحكم المقيد بإحالته إلى أسس موهومة في 
الحكومتين المحمدية والراشدية وفي القران. ولئن كان الكواكبى ‏ وهو يقتبس ألفييري 
6اقء المفكر الايطالى في عصر الثورة الفرنسية؛. على طول طبائع الاستبداد ‏ يوافق 
«والناظرين 5 العاريخ الطبيعي للأديان» على أن الاستداد السيامي متولذ عن الاستبناد 
الدينى. ويؤكد اشتراك الحاكم والمعبود في الكشير من الصفات عند خلفاء الفاطميين 
و «السلاطين الأعاجم» وغيرهم في تاريخ الاسلام:"", إلا أنه يستثني من اعتبار التاريخ ذلك 
الجزء ء من تاريخ الإسلام الذي اعتيره ”0 غموذجا مرجعيا ملزما. فنتم تداول هذا 
1 ء من التاريخ القرآان وصدر الإسلام أ ي العصر الذهبي المعصوم عمليا ‏ وكأنه واححد 

ضح المعالم . ولكن وضوحه لسارم لسن إلا نتيجة بقائه بملأى عن التاريخ : فقد حكم 
0 بالسيف وبالشورى الارستقراطية وبالتعيين. وفي القرآن. كما المعناء مناسبات 
لنظرية استبدادية قِ د ودعوة إلى المشورة العامة دونما افادة مضامين . فلم ببق من صأمن 

لصحة الإحالة والترجمة ‏ حكم مقيّد/ شورىء أو ديمقراطية/ شورى كما يقال اليوم ‏ إلا 
رغبة القائل بالترحمة والضامن فا بسلطة ثقافية وسياسية تعلو بطبعها على المراقبة والنقد 
والسيدر::فليسن من مسوغ في العقل أو ني واقع التاريخ لهذه المقابلة ولا مصداقية ها إلا 
بقيامها على معيارية مطلقة منسوية إلى الاسم الاسلام الذي يمثله أصل معياري مطلق هو 
القران وصدر الاسلام ‏ وعلى الرغبة في تحميله مضامين تشير إلى وقائع علانية حاضرة - 
الديمقراطية أو الاشتراكية» بعبارة الكواكبىي“' ‏ والشورى الارستقراطية (العلمية 
والاجتاعية) التي قصدتها الإصلاحية الإسلامية في طورها الأول. 
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فصارت بذلك مراوغة التاريخ بافتراضه مبنيا على نموذج نابع من اليوم. ومراوغة اليسوم 
بافتراض تّائله مع هذا الماضى الممترض. واجمع بين الاثنين في العلامة على السوية 
الايديولوجية : الاسلام . وقامت الااصلاحية بعلمنة الإسلام . 5 اطلاق تسميته على ما ليس 
منه كارعنا ولا من مرجعيته فكرياً وثقافياً. وأدغمت الدنيا المرتضاة منانبيينا والمحتمة فكريا 
بمرجعية إسلامية بقيت اسمية. ولكنها ظلت فاعلة كدلالة ايديولوجية وتاريخية تشير إلى 
انتقالية فكر الإصلاحية الإسلامية بين الثقافة الذينية والثقافة العلانية. وثى هذا تقدم فكرى 
أكيد على ما جاء قبلهاء مثلما جاء عند الطهطاوي»؛ مثلاً. من انتحال لعبارات من الفكر 
السياسى الليبراللي واستخدامها بمضامين تقليدية كانت دارجة في المجتمع الإسلامي العشماني. 
وأهم هذه العبارات كانت الحرية التي استخدمها بمعنى الحق المرخص به في إطار الشرع 
والسياسة؛ دون أن تعني امكانية الخيار في أمور الدين (عدا الاجتهاد في فروع العقائد 
(أشسرية/ ما تريدية) وفروع الفقه) أو الحريات الشخصية كم تفهم ني المعاملات 
الشرعية**. 


جاء الكلام الإصلاحي على إصلاح الشريعة وطبيعتها وعلاقتها بالأحوال المتجددة 
والمتحولة الأكثر رحابة لعمل اللإصلاحية الإسلامية على استلال الكلام على الدنيا وأحوالها من 
خطاب الدين, وإدراجه فى خطاب علماني المرجعية الفكرية, ولو تداخلت عناصره وتدخلت 
نه شير غات ويقة لأرلونة البحعة العلانة 

لم يكن الشيخ محمد عبده الشخصية التى بحثت في تفاصيل هذا الأمر.ء فقد كانت 
مساهمته تشريعات عملية مررنا على البعض منباء وعيارات عامة» من قبيل قوله ان الشريعة 
الإسلامية كانت «أيام الإسلام إسلاماء سمحة تسع العالم بأسره. وهي اليوم تضيق عن أهلهاء حتى 
يضطروا أن: يتناولوا غيرها وأن يلتمسوا حماية حفوقهم فيا لا يرتقي اليها)2'0. ولكن لا شك أن الشبخ 
محمد عيده كان الملهم لمذه المساهمات التي اختص بها تلميذه السيد رشيد رضا (قبل انتقاله 
إلى الولاء الوهابي). فلم يخطر ببال الشيح محمد عبده أن يقرن - الذي اقتبسناه بنظرة 
تاريحية ترى قِ الاإسلام الحقيقي المزعوم د 507 لجتمعات عه وسابقة على التحولاات 
العلبانية للفكر. ومنه التفكير في القانون. بل أراد أن يقرن الحفاظ على السمة الإسلامية 
بمجاراة ضر ورات الحياة المتغيرة الي تجاوزت الشريعة. فكان ان صار إصلاح الشريعة 
باستدرار إمكاناتها الداخلية أمرا بالغ الأهمية للحفاظ على الشريعة من البوار المبدئي بعد أن 
55 بوارها الفعلي . ولذا كتب السيد رشيد رضا أن «الله أقام سنن الطبيعة بالاضطرار عناء ووكل 
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البنا إقامة سنن الشريعة بالاختيار مناء فإذا لم نوفق باختيارنا بين الستتين. يثبت الاضطراري ويبطل 
الاختياري 06 2 . 

كان ممهوم سنن الطبيعة حاسم ىق تلك المناقشة. فكان استقلال الدنيا بقوانين 
رشوايظ اما رار رتك الجا شنا نيه وات فكي ارشنة ‏ الحبب الم 

للفكر البشري الحديث. ابتداءً من الطبيعة وانتهاءً بالناريخ والمجتمع. فاستدر منها 
الطهطاوي ترحمة لمفهوم معتزلي هو التحسين والتقبيح العقليين. وطبقه على سن القوانين في 
أوروبا يموجب مفهوم القانون الحديث للحقوق الطبيعية, أو «النواميس الطبيعية العمومية» 
التى لم يسعه إل انفرعي بالمقالة الأشعرية أن الفاعل الحقيقي هو الله ؛ لئن كانت هذه 
النواميس سابقة على الأحكام الشرعية. إلا أن ن حكم أغلب الأحكام الشرعية لا حرج 
عنها”'''. وقرر نامق كال نظريه ممائلة. فيها عن السعي للترحمةه والمماهاة” 2. كم)| تقررت 
هذه النظرة المماهية بين عموم الشريعه والقانون الطبيعي القائم و لخر كن طرء ارس 
الإصلاحية الإسلامية حتى ابن باديس. الذي راى أن محمدا وضع للعرب «قانونا ديئيا 
اجتاعيا طبيعيأ»” '“. وما بعد اين باديس إلى اليوم . 


الي هذا الآمر عملين متقبائرين: تكن الأول ف التشضبيعية بالشريعة القاقية عل 
التراث الممقهى اللإسلامي تضححية مدئيهة. لم العودة إلى القول ان هذه التضحيه نتم 1 
ل الشريعة. فعزاحم الأحكام الفقهية التفصيلية وتحل الممادىء العامة لكل حق مكانباء ثم 
ل هذه الممادىء العامة إلى أصول الفقه . 


وكان الفصل الأول فى هذه العمليه هو تضييق نطاق ما هو ملزم من التراتك الفقهى 
والديني : فالثابت من التراث هو العبادات والعقائد «دون الاحكام الدنيوية التي فوضي الشرع أمرها 
إلى أولي الأمر ليقيسوها على الأصول و ذلك أن الجزئيات لاا تنحصر فيحددها الشرعء بل 
تختلف باختلاف العرف والزمان والمكانع»”*'"' . ولا حرج أحكام الشرع التفصيليهة عن بعضص 
الحدود؛ أما ما عداها. فهي اعتبارات عامة لحفظ الدماء والأموال والفضائل كوجوب العدل 
وتحريم الغش وآداب النفس وتبذيب الأخلاق'". ولا يخيرنا الاصلاحيون بأي اعتبار كانت 
هذه الأمور العامة شرعية إسلامية » وما الذي عميزهأ عن الأصول العامة لجل جتمعات الدنيا 
وأسسها الأخلاقية والقانونية. ولكن الحلى أنه قامت محاولة لربط هذه الأصول العامة للحق 
ببعض مبادىء أصول الفقه التى اتخذت هنا كشعارات عامة بدل اعتبارها على حقيقتها بم 
هي أجزاء من مجموعة متكاملة قائمة في نظام قضائي إسلامي ومؤسسات فقهية إسلامية. 
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دل 


وأهم هذه المبادىء قاعدة عامة تتناقض مع مبدأ التحول., مفادها أن الشريعة الاسلامية باقية 
إلى آخر الزمان؛ وأن بقاءها منوط بالكليات الخمس التى سبق أن ذكرناها في نقاشنا للشاطبى 
في الفصل الأول . ٠‏ ْ 

يضيف السيد رشيد رضا قواعد اجرائية أخرى يتسبها إلى شيخه : العيرة بالمعني لا 
باللفظ. الضرورات تبيح المحظورات. الحاجة تنزل مكان الضرورة, الأحكام تتغير بتغير 
الزمان» وإن تعيين الأحكام بالعرف هو كتعبينها بالنص”». 


يلاحظ القارىء أن أحكام النص الصريحة لم تربط على صورة منبجية أو تفصيلية بهذا 
الالتجاء إلى الكليات الخمس التي تشكل - عدا الدين - أساساً عاماً لكل نظام تشريعي. بل 
تندرج في إطار مفهوم عام غامض غير واضح المعالم للحقوق الطبيعية التي كانت بدورها قد 
استخدمت كشعار وضع بإزاء الحقوق الكنسية وق مواجهتها. وكان قُْ عمومه وشعائريته 
ا لشعائريتها وعموم دلالتها. وكان استصلاح الشاطبي لدى السيد رشيد رضا من هذا 
اليباب . ولكن استصلاح نجم الدين الطوق وت )١777‏ الذي نشر له رشيد رفاها 
هاما في المنار عام 5 كان ذا دلالة أكير . فقد قرر الطوقٍ ال جنب وجوب تقديم المصلحة 

على النص والإجماع عند التعارض » عاضدا بذلكى وبوضوح أكير. موقف الشاطبىي القائم 

على ضرورة مساوقة كل تربع «بجاري العادات في مثله). وامتناع التكليف يما فيه حرج 
خارج عن المعتاد.» وأن كل أصل شرعي (كتاس وسة ه وإجماع وقياس) ل" يطرد صع العادات 
أو يستقيم معها «ليس بأصل يعتمد عليه». بل إن الأعمال عمدة القول بالمصالح المرسلة*'". 

لم يكتسب هذا التعليق للنض - وعملياً. للشرع ‏ لصالح ما تقتضيه النظرة اللادينية. 
العلانية» الى الدنيا تقريظ السيد رشيد رضا فقط». بل اكتسب إعجاب غيره من المصلحين 
كجمال الدين القاسمي في الشام والشيخ عبد العزيز جاويش في مصر وغيرهما""". 

كان هذا الأمر - توسيع نطاق الدنيا وتضييق مجال الدين ‏ صنو الاجتهاد الذى دعا إليه 
الاإصلاحيون الإسلاميون . 


اقترن هذا الاجتهاد بنبذ التقليد: نبذ التراث الإسلامي لمصلحة النصوص الأصلية 
المفهومة على أنها مستودع الحق الطبيعي., ونبذ التقليد المذهبي, والدعوة إلى التلفيق. أي إلى 
الأخذ من المذاهب المختلفة ‏ وحتى المائتة منها كالظاهرية ‏ ما ناسب اليوم من الأحكام. أيد 
هذه الدعوة الطهطاوي ثم خير الدين التونبي (دون أن ينجح). والسيد جمال الدين والشيخ 
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محمد عبله وار بن باديس والشيخ رشيد رضا الذي اعتبر في تسركيا رائد اللامذهبية ثي 
الفقهه”''" , 


من الصعب تحديد الأهمية النسبية للأقوال العامة المتعلقة بالصالح (وتسويغها 
كرس المقاصد أو الكليات الخمس). ذلك أنه على مرا المضى باستمرار في تأكيد 
أولوية المصالح . أي على الاعتبار العلماني للمعاملات, إلا أن السيد رشيد رضا يحجم تام 
عن رفع النتص والستة وتعليقة 0 بصدد الرق. مثلا. بل هويؤكد باستمرار أهمية 
تطبيق الحدود. ولا يعالج قْ أي من النصوص مسألة مجال اختصاص الشرع وجال 
اختصاص القانون. مع تأكيده أن الثاني يقوم على الرأي والأول على أحد الأدلة الأربعة . بل 
هو يرى أن للقانون حدودا أهمها «عدم تعدّي حدود الله تعالى فليس للحاكم أن يحلل ف 
ويحرم حلالامع بل يجب العمل بأحكام الشرع ما , يعرضص مانع مصلحي دون أن يعني ذلك 
ترك الشريعة أو استبداها لمجرد الاستحسان. فلا يجوز زيادة نصيب أحد الوارثين كالنساء 
لصلحة من المصالح أو لسبب من الأسباب'2©. 


أكد السيد رشيد رضا بذلك حداثة الشريعة في امكان تعليقها نيا ورفض ذلك 
عملا فراوغ : : فهو ق موكفه المبدئى لم ير في أصول الشريعة إلا تأاكيدات ما يتطلبه الحق 
الطبيعي وسئن الاجتماع والتحول» وذلك بتأكيده دور الضرورة في صياغة المصلحة», واندراج 
الفرورات ف إطار مقاصد الشرع”''" , 


وهو ف الوقت نفسه قرر أن في الشرع وأحكامه المغينة ا ير قابل للتجاوز من قبل 
المصالح أعلفن الفية وفيد رضيا الشريعة» ورفضن الريرى فى هذه الغلمقة إلا سريانا 
للشرع المفهوم على أنه مفاصل عامة . رأينا أنهالا تخص الشريعة الأسلامية. بل تشمل جميع 
الشرائع أو تكاد. فشملت الدنيا الدين الحارى بموجب سلتهاء وشمل الدين الدنيا بضرورة 
جريانها على شرعته . 


ذلك قامت التسوية الترحمانيهة الاصلاحية : فالدين الدنيا. والدين دين . فلا علمانية 
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لأنها تعقد العلاقة بينبها وتشير إلى تمايزات الواقع بين هذا وذاك. وبذلك تربعت الدائرة. 
وتدور المربع , وقامت الترحمة الإصلاحية على درء التعارض . وشقمع الاختلاف. ومحى التايز. 
وإقامة الاتصال الوهمي بين أمور متهايزة معقدة الصلة لا تضمن الماهاة بينها إلا قول 0 
ولا يصون استمرار هذا القول إلا مؤسسة سياسية أو حالف ثقافي - سياسي يحجب العقل 
عن الواقع التاريخي . 


تنطبق مراوغة التاريخ الضرورية للترجمة الإصلاحية على ما جاء من نقل عن الماضي . 
فتساماء كا يتم اخختيار الجاضر وتطعية ويفا غدل أسس كيفية . يجري التعسف في إجراء 
الأحكام التاريمية موجب متطلبات لجار في ممارسة ذرائعية للنقد التاريخي . تذكرنا با مقابل 
السلبي لسماحة وتسامح نقد الحديث في التراث الإسلامي الذي درسناه في الفصل الأول. 
فمن باب توسيع نطاق الدنياء كا قلناء تضييق نطاق ما يُلزْم به الدين. 


ولم يكن التشدد في نقد الحديث إلا من هذا القبيل. فالعمل بموجب الحديث | 
عند السيد رشيد رضا أمر واجب إن لم ينافٍ المصلحة, وإذا نانى المصلحة فإنه سيعتير حكما 
انه معارض الأصول العامة المؤيدة بالكتاب والسئةء ولآن لا بد له إذن إلا أن يكون من 
أحاديث الأحاد التي لا تفيد إلا الظ.” '"©. دون اليقين أ و الالزام. فترفض بذلك الأحاديث 
لاعتبارات نفعية دون الالماع إلى نواقصها التاريخية» تماما كا فعل عبد العزيز جاويش الذي 
انتتقده رضا لرده الأحاديث «الصحيحة المتفق عليها» إن ل يعجبه معناها©"''. ولو كان أعلن 
أن أحاديث البخارى يي 0 بسي ب الطعن بما طعن فيه منبا كان 

طعناً وجيهاً على العموم”' 


زمق الأحافية اعون هفرعا كع قال انغيرها باط عقفلا ديف 
الغرانيق"”"2 أي ما يعرف اليوم بالآيات الشيطانية التي سبق الشيخ محمد عبده أن طعن فيها 
لأنها تنقض الأصول بنقضها عصمة النبي في التبليغ عن الله دون القول بأنها تنافي العقل . 
هذاء وكان المحققون كالطبري وابن حجر قبلوهاء وكان الأخير قد رجحها رغم أنها مرسلة 
لأنها كانت مروية عن ثلاثة طرق على شروط الصحة”'". 


وق المعنى نفسة النفعي 9 اليل رشيد رضا تضعيف ابن خلدون أ اذيك 
المهدي. لأنها أحدثت «البدعة الابية» وصرفت المسلمين عن الإعداد السياسى 
والعسكرى*''" 1 
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لمكا 


جاء التعليق على بعض الآيات القرآنية من الباب نفسه؛ ففي مواجهة طعبن الدعاية 
البروتستانتية بالنبيى. وقول أحد نصوص هذه الدعاية ان القران «مشحون بامور محمد 
نفسه. . . ولو كان كلام الله كما زعمواء لماصلح أن يتنزل بارىء الأكوان وخالق الخلق إلى 
أن يوحي بما لا مهم ادا من خلقه سوى محمد وأزواجه». والاستفاضة في الكلام حول إفك 
عائشة ومارية القبطية وزواج النبي بزينب بنت جحش بعد طلاقها من زيد / بن حخارنة2"5 د فى 
مواجهة ذلك. بذل الشيخ محمد عبده جهدا جهيدا في الرد"'"2, بل اجتهد في محاولة 
استيعاب بعض معطيات النقد الحديث للعهد القديم لإثارة الشكوك حولما”'". وتبعه في 
ذلك تلميذه الذي لم يحجم عن الاشارة إلى أن «تاريخ» التوراة مكتسب من ميثولوجيا 
الآشوريين والكلدانيين وغبرهم ٠‏ دون أن يشير إلى أن هذا الأمر اتفق عليه مع أحد كتب 
المروتستانت التى تجرح الارسلام وتشير إلى أن الأساطير الكلدانية أو المصرية كانت أصل الخبر 
اليهودى عن اسماعيل الذى تزلفوا به به للعرب «تذرعا. هم إلى دفع الروم عن بيت المقدس أو إلى 
تأسيس مملكة جديدة لهم في بلاد العرب الضادة إليها#"''' . 

وكان الشدياق قد سبقههما إلى ذلك بما يقرب النصف قرن عندما كتب مماحكات التأويل 
في مناقضات الانجيل الذي ما زال مخطوطاً والذي استند إلى تراث نقد النصوص المقدسة 
الأوروبي للقرن التاسع عف ار 


قِ هذه الأمور. استمر الاصلاحيون على دأ هم الانتقائي . واحتذوا بذلك حدو نقادهم 
الروتستانت: فلن استخدم هؤلاء النقد التاريخي والعقل الصارم لنص القران'""'. صانوا 
الانجيل ته اها كبا صان الاصلاحيون القران والسيرة عن النقد التاريجي الصارم الذي 
رأوا جواز تطبيقه عل الانجيل والتوراة. واستمر المسلمون والمسيحيون على اعتبار ما جناء في 
الكتب المقدسة تاريخا. حتى المتحررين مثل سليم عنحوري الذي استند إلى أقوال التوراة 
لترجيح خبر بناء تدمر من قِبّل سليران الحكيم:”". 


(119) «تذييلء.» في: جرجس سيلء» مقالة في الاسلام. تعريب هاشم العري (القاهرة: المطبعة 
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هناك بوادر نظرة تاريخية نقدية جدية إلى بعض نصوص التاريخ, دون غيرها. كمغازي 
الواقدي . مشل7 0 وهي نظرة لم يتم الاكتمال المنبجي لمقدماتبها إلا في أعمال الاصلاحي 
المندى سيد أحمد خبان ع ولكن كان على الاصلاحيين مواجهة المعارف 
العلمية الطبيعية والتاريخية الحديدة ذات المرجعية العليانية الصرفة, وكاققيها الين الذي لا 
لبس فيه مع نص القرآن؛. فاستندوا إلى الاستراتيجية نفسها التي اعتمدت في السترحمة 
الشرعية . وهي الابتذاء بحصر نطاق الإلزام وتضييق مجمال الدين في مواجهة دنيا متوسعة 
ذات مرجعية علمانية مستقلة لا نمت إلى الدين اللإسلامي أو غيره بأية صلة. فحاءت بعض 
أقوال النبي عند السيد رشيد رضا أفوو إوشتاء لا أفور كلف تعبير عن رأي دون أن تبلغ 
عن الله : من هذه ما ورد على للسانه عن الزراعة والطب وسائر أمور الدنيا”". وكانت 
الخطوة الثانية الخاصة بالأمور التي لا يمكن الالتفات عنها 0 القرآن - توّسل اللاادرية 
هجا للسلامة. فإذا تعارض العقل والنقل. غلى النقل إما أن يتعرض للتفويض. أي القول 
العلم به عند الله. أو أن يخضع للتأويل. أما التأويل فعليه ع ع ان 
اللغةع حسب قول الشيخ محمد عبده استناداً إلى تراث طويل أن ائجة سلافسة مرئضة عن 
التأويل؛ وأكد في الوقت نفسه أن هذا التأويل المنضبط سيؤدي إلى الاتفاق مع ما يثبته 
العمل *”2 . 

بعبارة أخرى. يجب الركون إلى الترجمة الإصلاحية التى تثبت قبلياً توازي الحقيقة 
العلمية والنص. وتأكيد صحة كل منبها على حدة وعلى 2-0 ثم وضعههم| الواحد 
بإزاء الآخر في تطابق تام فتتربع بذلك الدوائر. من الأمثلة على التفويض شأن الحن: فإن 
القران يؤكد على وجود عالم جني مواز لعالمنا. دون أن يرد فيه أى شىء ينبىء عن حقيقة هذه 
المخلوقات الخخفية. ولو ورد قٍ نصه أنهم خلموا «من مارج من نار» . 


ولكن هذا لا يدل على الحقيقة. حسب السيد رشيد رضاء دون أن يبلغنا سبب تأكيد 
عدم دلالته على الحقيقة. غير القول بأن خخلق الإنسان من تراب ومن حمأ مسنون لا يدل على 
الحقيقة. قوجب دم الرجم بالغيب والايعمان بالايات دول تأويل””'2 تمويبة تست 


الموقف الحنبلى العتيد إلى علم الله وحده. 


ولا بخفى على القارىء أن تعميم هذا المبدأ على سائر النص القراني لا بد أن يفضي إلى 
نتائج بالغة الخطورة تجعل منه عبارة عن ّتمة لا مضامين ها قابلة للمعرفة؛ وأن تطبيقه على 


(153) عذه. الأعيال الكاملة , ج؟ء ص 17 -2502. 
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حل 


طريقة اللإصلاحية الإسلامية يعتمد كلية على مقدرة السيطرة على عملية التفويض هذه. ولا 
تتم هذه المقدرة على السيطرة؛ وعلى اختيار الجائز من الآيات المفوضة وغير الجائز منباء إلا 
من قبل سلطة مكتسبة على النص. سلطة تفسير وتأويل» قد تقوم على إجماع وقد تقوم على 
استبداد بالرأي. في ال حالتين» إن شرط قيام هذه السيطرة هو القيام السياسى عليها باسم 
سلطة تمتلك المصل في أمور الدين , أ المؤسسة الدينية؛ أو الكنيسة الاسلامية . 


إن ما ينطبق عل الآيات التى تشير إلى الغيبيات والخواني ينطبق على الأمور القابلة 
لليقين, ومنها المعارف التاريخية والطبيعية. وكانت هذه أموراً تبدّى فيها التناقض بين القرآن 
وما تعلّمه مئقفو ذلك العصر في المدارس الحكومية والخاصة الأجنبية: معضداً في الأخيرة 
بالدعاية الدينية المضادة للإسلام التي أبرزت تلك التناقضات . 


كان من هذه الأمور خبر نوح وطوفانه؛ المسألة الى شكلت مراجعتها مرحلة انتقالية 
بين التفويض والتأويل. لقيامها على مزيج من الشك والانفتاح على إمكانية الشك والمناقضة - 
ومن ثم التفويض . فرأى الشيخ محمد عبده أن ما يدل على عموم الطوفان الأرض أمر لا 
أصل قرآني له. بل هو قائم على أحاديث آحاد لا توجب اليقين. ثم أورد احتجاج بعضص 
الدينيين وأرباب النظر ان وجود الأصداف والأساك المتحجرة في أعالى الجبال يبدل على صعود 
الماء إليها «ولن يكون ذلك حتى يكون قد عم الأرض» . ثم أوردرأي غالب أهل النظر من 
المتأخرين. يقول إن الطوفان ل يكن عاما بدلالة «شواهد يطول شرحهاء, ثم استتج ما 
يل : «لا يجوز لشخص مسلم أن ينكر قضية أن الطوفان كان . عاما لمجرد احتمال التأويل فى آيات الكتاب 
العزيز» بل على كل من يعتقد بالدين أن لا ينفي شيئا مما يدل عليه ظاهر الآيات والأحاديث التي صح سندها 
وينصرف عنما إلى التأويل إلا بدليل عقلي يقطع بأن الظاهر غير مراد. والوصول إلى ذلك في مثل هذه المسألة 
بحتام جح إلى بحث طويل. ٠‏ وعناء شديد وعلم غزير في طبقات الأرض وما يحوي عليه ودلك يتوفف على علوم 


شى عفلية ونقلية؛ وم ظلى برايه يدوب عام ينين تير عازف ا ببيع ل لرلدولا يسيم لديت جهالاته, 
والله سبحانه وتعالى أعلم)!'" 


إن النقطة المبدئية الى يؤكدها هذا الموقف هى إمكانية الانصراف إلى التأويل - بل 
ضرورته ‏ إذا قطع بأن الظاهر «غير مراده: ينسب بذلك مراد العصر إلى عصر النصء أي أن 
تأكيد سلطة النص القطعية يجري باضفاء معتى اليوم عليها ما لا يناسبها بالطبع. فيصبح 
اليقين والنص صنوين؛ فإن نص. حسب هذا الفهم. يفيد اليقين. وعندما لا يكون التأويل 
فائما. ولا ينسجم مضمون النص مع التاريخ الطبيعي أو البشري. يقال ان دلالة النص عامة 
أو لا يقصد منبها الاعلام بل الارشاد : «فمثل ما ثي القران من التاريخ م البشرى كمثل ما فيه 
من التاريخ الطبيعي من أحوال الحيوان والنيات والحماد. بدت ساقي من الكاتم ل القللكه. 
براد بذلك كله التوجيه إلى العبرة والاستدلال على قدرة الصانع وحكمته. لا تفصيل مسائل 
العلوم الطبيعية والفلكية التي مكن الله البشر من الوقوف عليها بالبحث والنظر والتجربة. 
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وهداهم إلى ذلك بالفطرة وبالوحي معاً. لذلك نقول: لو فرضنا أن المسائل التاريخية 
والطبيعية المذكورة في الكتاب ليست مطابقة إلا لما يرى أو يعتقد الناس كلهم أو بعضهم 2 
زمن التنزيل لما كان ذلك طعنا فيه لأن هذه المسائل لم تقصد بذاتها بل المراد منها توجيه 
النفوس والاستفادة بما أشرنا إليه, فتنهع9" , 


بذلك وضع القرآن وعيره نا تام عن التاريخ الذي يشر إلى تاريخية كله واتحخصاره 
محدّدات خقيسر ه وضروراته, على الرغم من اللإشارة البى أثتناها إلى تارحية بعضةه . 


هكذا جرى إنقاذ النص القرآني من النظر التاريخي واعتباراته» على هيئة مشاقفة كونية 
له تدرج ما جاء فيه - أو بعضه في سجل المعرفة العلمانية الأصل والمرجع . القائمة على 
إعمال العقل التي كانت علما على الحداثة الكونية» الحاملة شحنة من الإلزام العقلى والثقافي 
التي ما عاد بوسع العقل الديني رذها أو ممانعتها. 


ولذلك رجع العقل الديني إلى التأويل» أي إلزام النص بالدلالة على مضامين لا يمكن 
أن تدخل عليه لأن دلالتم - كدلالة كل نص - محصورة بمعارف وظروف زمن نشأته . وأصبح 
النص القراني دوتتصوضا آياته الدالة على الأمور الكونية ‏ لا يفهم إلا على أن بعض مفرداته 
فائمة على شيفرة2. مفتاحها المعارف العلمية الحديئة, التي ترتبط بالمفردات المشفرة برباط 
المقارية والإيحاء الايقوني. أي شبه البعيد. غير المرتبط بالمعرفة العقلية» بل بالتمثيل القائم 
على قدر من التمني. تصبح بذلك سبل الاتصال الحديثة كاللاسلكي والتلغراف مفاتيح في 
مواصلات سليان وبلقيس التي يجري عليها الكلام في القرآن”'. ويدل الكلام على السماء 
وانشقاقها على إمكانية تبدل تركيب الكون واختلال نظامه؛ عندما يشاء الله, بالحوادث 
الكونية» كاصطدام الكواكب""". ويصبح انشقاق البحر الأحمر ثم إغراقه جيش فرعون 
أمرين يفسر أولما عبور موسى وجمعه البحر ني مكان قليل العمق. وفيضان المد على فرعون 
وجيشه”""2. أما هزيمة أبرهة أمام الطيور الأبابيل حاملة الحجارة التي من سجيل. فرأى 
الشيخ محمد عبده النظر إليها على النحو التالى : يجوز ذلك أن تعتقد أن هذا الطير من جنس البعرض أو 
الذباب الذي يحمل جراثيم بعض الأمراضء وأن تكون هذه الحجارة من الطين المسموم اليابس الذي تحمله 
الرياح فيعلق بأرجل هذه الحيواناتء, فإذا اتصل بجسد دخل في مسامه. فأثار فيه تلك القروح التي تنتهي 
بإفساد الجسم وتساقط لحمه. وان كثيرا من هذه الطيور الضعيفة يُعَدّ من أعظم جنود الله في إهلاك من يريد 
إهلاكه من البشره. وأن هذا الحيوان الضغير الذي يسمونه الآن المكروب ‏ لا يخرج عنهاء وهو فِرَق وجماعات 
لا يحصي عددها إلا بارئها. ولا يتوقف ظهور أثر قدرة الله تعالى في قهر الطاغين على أن يكون الطير في ضخامة 


(؟7١)‏ رضاء المصدر نفسه. رقم (50). 

(10) الأفغاني. الأعبال الكاملة لجمال الدين الأفغاي مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية, 
ص 518 - 5159 . 

.855 "50 عبده, الأعيال الكاملة. ج ه. ص‎ )١175( 

(115) رضاء شبهات التصارى وحجج الإملام. ص 5. 


١/7 


رؤوس الجبال. ولا على أن يكون من نوع عنقاء مغرب, ولا على أن يكون له ألوان خاصة به. ولا على معرقة 
مقادير الحجارة وكيفية تأثيرها. فلله جند من كل شيءغ”"", 


بل صير إلى تفسير المعجزات تفسيراً علمياً عند الشيخ حسين الجسر الذي فسّر 
انشقاق القمر بالرجوع إلى الزلازل» والذي استند إلى قلب الكيميائيين المحواء ماء في تأويل 
معجزة النبى في سقيا بعض أصحابه 0 جاء والماء نانع من أصابعه””. 

بالسبل نفسهاء علّل السيد رشيد رضا أثر العين الحسودة؛ وشبّهها ب «التنويم 
المغناطيسي» الذي تعمل فيها النفوس آثارا عن بعد "7" » وكان مؤمنا إقانا عميقا بالآثار 
الروحانية ومنها تحضير الأرواح والشفاء بالرقي . وانقورنة: وهنا على اجتراح الكرامات””". 
بل لعل من أكثر المواقف دلالة على آلية الترحمة الإصلاحية موقف السيد رشيد رضا المتعفف 
من الحور العين فٍ الحنة الذي قد لا يبعث الجميع على الطموح إلى الء. والخير. فهو يستثني 
التراث الإسلامي بكامله. ويؤكد بنفس طهروي مسيحي.ء مساوق لفا. يم الأخلاق الجنسية 
لأورويا القرن التاسع عشرء ان الحور العين لسن نساءً خلقن للذة الرجل في الجنة» بل ما 
هن إلا زوجات الدنيا فى معية أزواجهن فى الحنة'؟' . 

على ذلك. صارت الكتابة قِ التأويل العلمي للقرآن ‏ على أساس أن الدين لا يمكن 
أن يآن عاعندي ل شكلا أدبي شائعا ابتدأ عند حسين الجسر. واعتمذه محمود 
شكري الألوسى ‏ على مناهضته التأويل 525 - قي العراق. وجمال الدين القاسمي في 
الشام. وتلامفدة الشيخ محمد عبده قل مصرء يريا الشيسخ طنطاوي جوهري ١87١(‏ - 
1) الذي نحا منحى حسين الجسر على سذاجته الفلسفية. وفسر القران في 5١‏ جزءًا 
استنادا إلى مكتشفات العلم الحديثة”؟' . وكتب في الموضوح الكثيرون قبلهم . ٠‏ مثل محمد بن 
أحمد الاسكندراني الطبيب؛. نزيل دمشق, الذي نشر في دمشى عام ١٠٠٠١‏ للهجرة كتابا 
بعنوان تبيان الأسرار الر بانية ي النبات والمعادن والمواشى الحيوائية, واخمر بعنوان كشف 
الأسرار النورانية بالقرآن5؛'. 35 
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اشحلا 


ولكد لاشك أن الجيى لق هذا محال كان لفر نسيس اهراءن., ارتبط كتاب حسين 
الجسرء الرسالة الحميدية الذي كان أصلا لكثير مما تلاه**"', بكتاب دليل الطبيعة لَرّاش 
الذى ذكرناه قلا والذيى أصدر عل حلقات في إحدى المجلات الرسمية العثمانية نا سق 
كتاب الجسر بعقدين تقريباً. وارتبط كتاب الجسر بكتاب مرّاش بصلة وثيقة جدا ف في التبويب 
ونمط الاحتجاج والاستدلال. والنظر إلى العلم وإلى الدين. وتحتمل هذه الصلة رمد دقيقاً 
لتحديد طيعتها الأكيدة. وأملنا أن يتسع المجال أمام أحد الباحثين لدراسة هذه الصلة 
بتفصيل لأن المجال لا يسمح لنا بذلك هنا . 


استصلحت سلسلة مراش الجسر جملة واسعة من الحجمج الببي أتى مها الفكر الديني 
الأوروبي الاعتذاري دفاعا عن الدين في مواجهة علم يقيني أكيد. تلك الحجج التي أضحت 
كونية واستخدمتها الأديان للدفاع عن نفسها وعما هو منافٍ للعقل فيها بوضوح. فقد تابع 
المفكرون المسلمون الحديثون اصطلاح أسلافهم على النظر إلى الطبيعة كاية من آايات الكهال 
والوجود وعد وجلا عجلي الله ترتيبا للكائتنات اس 17 ص ههنا 55 الصضيعة. 

بحنه الكاثوليكيون بصو رة 0 قُِ 50 يقل اتن 1 فى القرن الشامن عة الى الدى 
ديل درححده ة أقل قُْ اللاهوت الطبيعي الء رونستانتى” 0 


ولكن التلكة ختضوضا الفرنسية - كانت الجهة التى أصدرت أغزر تراث اعتذاري : 
فكانت أعمال لآمنيه 1.251602215 وبونالد 802210 وغيرتما في المقرن التاسسع عشر هى التي 
حرق تيه ممع ء من التراثت الفكري الديبي الحديث. تراث الشكية الفلسفية"؛": من هنا 
القول بأن مبادىء وقوانين العلم الطبيعى ظنية. وإن المعرفة الحسية غير سليمة. وإن فوق 
مجال المعرفه البشرية أموراً لا يصل إليها العقل . 


وكان فرنسيس مراش صلة الوصل بين الاعتذارية الكاثوليكية والفكر الإسلامي 
الحديك في مواجهة ة العلم الذي كان كتاب حسين الحسر المذكور نصه المؤسس. فكان مراش 
قد اكتسب هذه التصورات أيام دراسته الطب في باريس في أوائل الستينيات من القرن 
الماضى.» حيث نشطت في كلية طب باريس انذاك حركة فلسفية كاثوليكية كانت وريشة تراث 


١8١ الجسرء الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الإسلامية وحقية الشريعة المحمدية. ص‎ )١58( 
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520ة ,106-107.مم ,(1939 ,روكوعع2 لإاأورع نتلمنا وممأععصصظ :.[ل.11 رمسماع‎ 108-112. 
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لامنيه وغيره. دافعت فيه عن الدين بتأكيد اتفاقه مع العلم» وعلوه عليه استنادا إلى الشك 
بيقينية العلم . وكانت تلك ا حركة بزعامة الدكتورين تيسييه 1655167 وفريدو غ226021016*" , 
فكان أن وسمت الشكية الفلسفية هذه ع اعت ير محر لطي جل القن كل 
تراث الفكر الإسلامي والمسيحي العربيين في مواجهة العلم”“". وعلى نسق استمر حتى اليوم 
تحت عنوان «العلم والإيمان» الشهير. 


الثأ: العلمانية الصريحة ومساوقة الواقع 


رأينا في ما مضى من هذا الفصل أن الإصلاحية الاسلامية جاءت ردأ سياسياً وفكريا 
على الأوضاع التربوية والاجتاعية والسياسية والثقافية التي جاءت بها الدولة التنظيماتية, وأن 
الاصلاحية الاإسلامية حاءت فكرا ا ف أسسيةة يراوغ أسيسة المزعومة في تاريخ نزِع عنه 
الزمان وحمد فى لحظة بدايته القرانية والمحمدية وفترة الخلفاء الراشدين بإلزامها مضامين له" 
يمكن أن تتحملها ٠‏ ويراوغ ذلك الفكر الحاضر الكوني العلماني برده إلى بدايات مطلقة يدعي 
لها التاريخية والحضور معا. فجاءت الاصلاحية الإسلامية بذلك فكرا وتصورا يقطن عالَين. 
يقوم الواحد على مرجعية غيبية خارجة عن صنع البشر الحاضرينء والآخر على ما يقدر 
العقل البشري أن يصل إليه دون الرجوع إلى الغيب. كما أدرجت علمانية الواقع في سجل 
الغيب الديني أو سلطة الماضي الديني . وقامت الإصلاحية الإسلامية على الإيبام بدينية 
الشؤون العلمانية ‏ أي الدنيوية النفعية والعقلية ابشرية ‏ وعملت بذلك على الخلط بين 
المرجعيات العقلية الفعلية. والاجتاعية السياسية. والرمزية الحضارية. تما رعى أبتمسراد 
اللاعقلانية في الفكر والحياة العربيين على استمرار القرن الأخير من تاريخنا . 

كانت الاصلاحية الأسلامية. إذن. قائمة على انتهازية فكرية وانعدام الاتساق. تأخذ 
من هذا ومن ذاك بما يوافق لحظتهاء وتغطي نفسها باستثارة الدين والدنيا 2 أن اه وفق 
اعتبارات نفعية. محافظة, دفاعية, قائمة في لحظتها دون النظر إلى بعد. هادفة في كل لحظة 
إلى الحفاظ على مرجعيتها الرمزية ‏ الدين ‏ وعلى المرجعية الاجتماعية لأصحابها؛ أي رجال 
الدين المتنورين وبعض مثقفىي الدولة من أصحاب الصف الثاني . فقامت على أساس من 
واقع علماني. وهاجس علاني. وتسمية دينية له. 

أما العلمانية: فكانت الدنيا الي أسستها دنيا الدولة التنظياتية. على الرغعم من أن هذه 
الدولة. كالاإصلاحية الاإسلامية. ل تكن معلنة عن العلمانية. ولو مطظلية ذلك مؤسساتها 
ومشروعها الثقاني. بل كان للدولة التنظيهاتية على الصعيد الايديولوجي دوران. دور احتفالي 
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١ نع“‎ 


يتبدى في رعايتها الدين عن طريق شيخ الإسلام, وافتتاحها بياناتها ومؤسساتها وقوانينها باسم 
الدين» وبثها الثقافة الدينية عموماً. ودور بادٍ في مؤسساتها وتدخلها في المجتمع وفكر كبار 
موظفيها وغط حياتهم . 

استمر الدور الأول في الدولة الحميدية التى جاءت الإصلاحية الإسلامية متساوقة معها 
على صعيد المشروع الفكري والاجتماعي المنكفىء على داخل مزعوم. بل وعلى صعيد 
المشروع الاقتصادي القائم على تحرير القانون من أثقال ماضيه بغية تمكين النظام الاقتصادي 
الرأسمالي العالمى منه. فبينما كانت الحياة في مختلف مجالاتها جارية على ما يخالف الدين وما 
ليس له من مرجعية إلا المرجعية العلمانية» قامت الإصلاحية الإسلامية على الاإءهام بالعكس » 
5-7 نزي واتزال قان] ١‏ بين الواقع وبين القدرة على وعي الواقع'. وذلك بالإهام بأن حياتها 
فائمه على أ سس دينية مستمرة . 

وعلى العكس من ذلك. كانت العلانية صوان الخحياة اليومية والمرجعية الفكرية 
والاجتماعية الغالبة» فكانت علمانية ضمنية في واقعها الأعم والأهم. أي كانت لا أكثر و 
أقل سن الخيأة في هذه الدنيا بموجب متطلبات العصر . أما العلانية الصريحة. فكانت طا' 
مناضلا مساوقا لطموح الدولة التنظياتية ودنياهاء وححاولة لإفادتها بلحظة ايديولوجية كانت 
عائية أومتة ة عنباء. دونًا رعاية منباء. كا كانت قنانا غيل يعتنين فاعلة ضهنا . مهمشاين 
ظاهراً. 

قبل الدخول إلى مجال الفكر العلمانيء من المفيد الاشارة إلى البعض من البقايا العقلية 
للعصور الوسطى التي قد توحي بنزوع علياق ‏ . من هذه الاستخدام العلماني للأمور الدينية في 
الأدب عما قد يشير حفيظة الدينيين لاعتباره أمور الدين اعتبارا علماناء على أتها من أمور 
الدنيا. ومن الأمثلة على ذلك بيت شعر غزلي لبطرس كرامة الحمصى قال فيه : 


وكتب الرحمن على فمها اننا اغطبتفاتة البكوتة 


وكانت نتيجة ذلك أن ثار عليه «رعاع حمص». م للهسروب واللجوء إلى الأمير 
بك الغوان فق سبل لزنن يرك بقن تن بوقائة. عاد م2 


ومن هذه البقايا أيضا نظرة العداء والريبة والاحتقار الى رجال الدين التي برزفيها جاحظ 
القرن التاسع عشري أحمد فارس الشدياق: كان البطريرك حبيش بطريرك الموارنة قد احتجز 
أخاف أسعد الشدياق. في أحد الأديرة لسنوات عدة في ظروف قاسية؛ حتى حجن ومات 
حوالى العام ١877‏ بعد أن التزم صحبة البروتستانتيين. وكانت النتيجة أن أبدع الشدياق في 
ذم القساوسة. المحترفين للدين. ذوى اللوثة فيه”*"'. بعد أن هرب من لبنان؛ وبقيت هأساة 


(*10) عنحوري. سحر هاروت. ص ١15١‏ . 

)١5١(‏ أحمد فارس الشدياقء. الساق على الساق في ما هو الفارياق أو أيام وشهور وأعوام ني عجم 
العمرب والأعجام (سيروت : دار مكتبة الحياة. .)١43757‏ ص 1١78‏ 18. و1407 188.ء والصلح, أحمد 
فأارس الشدياق : آثاره وعضصرهة. ص /ا؟ ‏ ١5؟.‏ وكلا١‏ _لالا١ا,‏ 


اا 


أسعد الشدياق ملهمة لكثير من المؤلفين اللبنانيين ذوي الأصل المسبحي. بل كمنت 
شخصيته وسمع صوته في مواضع كثيرة من كتابات جبران”*", 


ولم تقتصر استمراريات العصور الوسطى على المسيحيين. فيمكننا أن ندرج في الباب 
رفسةه مواقف شكية هن الدين والربوبية تدك بالعصور الوسطى وبرايليه جاع والخيّام 
والمعري : فهي تعتصم بالتناقض المنطقي المجرد دون الاشارة إلى العلم ولا الركون إليه أو 
الاستدلال بمعارفه وفيمه على حيثيات الشك. فأتت شكية مزاجية لا إشارة فيها إلى الحداثة 


فعى الرغم من نظريات غريبة للزهاوي في الفيزياء والفلك. ونزعة ميتافيزيائية مادية 
أكيدة عنده. وشبىء من الإيمان بالدور الكوني. بل وشبيء من المواقف الإلهية عندما يؤكد 
تماهي الله والأثير وإدراج ذلك في تصور لوحدة اللوجودا”*", بالرغم من ذلك كلهء إلا أننا 
نرى عند الزهاوري أيضا هوه تدبورنا للربوبية. وايمانا بالملائكة مع شك عباء ودارويئية 
متزاملة مع القول بالدور؛:“. لذلك جاء شعره الفح مضطرتب الوجه. مزاجي الطابع غير 
مندرج في سياق العللانية . ورمما كان ذلك ما يفسر إقدامه على كتابة ما كتب1501) : 


«توقفت لا أدري تجاه الحقائق أني خلقت (...)أم هو خالقي 
وكيف اعتقادي بالذي أراد لي شروراً وجازاني مجازاة حانق 


فقلت ما(...)غيروهم أكيره لوصف والنتعوت 


فغاظ الذي قد جاء ابليس ربنا (...) بأعلى عرشه وهو حردان 
وما كان ظني أن (...) (...) فيخلو للشيطان في الملك ميدان) 


وكنا قدررانا أن السيد حمال الدين استخدم مفاهيم راجعة إلى الفلسفة الطبيعية 


)١65(‏ لنوببوعنه] ,ماجه]!! لابه «عاعههن) ,اناه بععاءه8 كقط :ه217 أله , ابج1]12 .5 اتلهطخا 
300 كاعم 1ن لإاابعةط عط :0 055()تعتاطنظ ,أنقاء8 كه لاإاأووعء عتونا ممعتدع لدم ,كنية1 مسنتسث طتطدكة8 نز 
ب(1972 ,ع8 لللاقتأطنظ 0مة طاعتهعوع1 +10 غ1 ناأتاقهمآ لوعف تأتصاعءظ8) 41.مم روءمعذ لهخمع 02 رقعع2ع501 

.169 280 ,136 ,43.مم 

358 هلال ناجى . الزهاوي وديوانه المفقود (القاهرة: دار العرب» 4 5). ص 48 _ أإألثلن‎ 2١65 
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)١55(‏ المصدر نفسه. ص "5١‏ 07” - 7354, و7#. وقد تبعنا محقق نص الزهاوي في تعليق 
بعض الكليات بين هلالين. فلم نتيقن ما الذى -حدفه المحقق لعدم اطلاعنا عل الأصل المخطوط . ولو أنه يعدو 
واضحا من السياق. 


١ بايا‎ 


الإسلامية الوسطوية بكثرة؛ فقد كانت دراسته في ايران قد أهلته لذلك. بل نرى أنه دافع 
الكيمياء الوسيطية التى قصدت تحويل المعادن الخنسيسة إلى ذهب ضد نقض ابن خلدون 

ها. ولو انه لم يعان هذا الأمر شخصي]” 0 , لم السيد حمال الدين أيضا بعلاقة الفلسقة 
بالنبوة وبالمفاضلة بين الفلسفة والدين». مفضلا الأولى على الثانية في كتاباته الهندية المنشورة 
بالفارسية”*2. فاستمر على التعاطي مع عام وى ما عدا قي بعض المعاهد التى ما عادت في 
سياق المعارف الحذيئة . 


سكن عقل السيد جمال الدين في عالمين. أو تساكن عالمان فيه.ء وتضافرا بفعل اكسير 
نفعي طاح . فقد سبق أن رأينا أنه كان محسوباً على التقدميين المتحررين أيام اقامته الأولى في 
استنبول. وعلرة بسعي من شيخ الإسلام إثر محاضرة عامة عد فيها النبوة من الصنائع المعنوية 
كالملسقة . ولو تفوقت عليها في بعض الأمور . ولعل هذا الأمر كان دالا على اضطراب 
السيد حمال الدين: فقد اعتير في استنيول محسوبا على التقدمين. وَحَددا للمحافظة الدينية . 
لأنه تناول نقطة حسبها التراث الديني الإسلامى مرفوضة, ولكا لم تكن مندرجة في إشكالية 
ذات دلالاات معاصرة . وبذلك فقد ترجم روج السيد حمال الدين عل التقليد بانه خروج 
على شيخ وا وترجم هذا الوضع عند سيخ الإسلام ترحمة سجالية بإدراجها فى سجل 
الحداثة . مع أغهأ ١‏ ا ولا ندري إن كانت الاشارة إلى الفلسفة قنانا قصد به الدلاله 
على الحداثة العقلية يحازا وتقية . 


أما في رد السيد جمال الدين على محاضرة أرنست رينان الشهيرة التي قال فيها الأخير 
بالتخلف الفطري للعرب ف مجال الفلسفة. فليس ”5 ثمة لبس . نشر الرد في الجورنال دي دبا 
15 وعل [11:03ا10 بتاريخ 4 ؛:؛ وتضمن دفاعا عن مساهمة الساميين في العلوم 
والفملسفة وانتهى إلى القول إن كل الأديان ضيقة الصدر تهاه العلوم . وإنله ليس ما يمنع 
المسلمين من التقدم على الرغم من الإسلام ىا تقدمت أوروبا المسيحية على الرغم من 
الديانة المسيحية. ولو كان المؤمن كالثور المربوط بالمحراث. يشق الأرض في سكة واحدة 
ويعتقد أنه يمتلك الحقيقة بأكملها. فكان اللإسلام هو المسؤول عن تدهور حضارة العرب. 
وكان الحليف الأكير للاستبداد . 


حاول أعضاء حزب السيد جمال الدين طمس كلامه 4 الذهاب إلى أن النص الفرنسي 
آخل بعريية الأضل (وليسن معلوما ما إذا كان الأضل عتربيا أ م فارسياً) أو تأويله على طرق 


)١157(‏ الأفغاتي, الأعمال الكاملة لهال السدين الأقغاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية, 
ص .7١18- 57١7”‏ 

)1١619‏ مم , تطجهجعهنأطا8 أمعتامط كر :+7 ابقع لف -اه» 21-127 لقاجه ل 0]ننوذ ,علللعآ 

)١58(‏ المصدرنفهء ص 57 - 71. أما رضا فيرفض تأكيد سليم عنحوري هذا الأمر ويحاول التغطية 
على موقف السيد جمال الدين. انظر: رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج ١ا.‏ ص "١ 7٠١‏ 
و#ة. 


١ ما‎ 


شتى دفاعاً عن صاحبهم ضد حقائق التاريخ . فقد نشر مصطفى عبد الرازق مقتطفات من 
هذا النص فى جريدة السياسة“*'' وكان السيد رشيد رضا من المستائين من هذا الأمر3_ 
بينم جاء النص المنشورتي «والأعال الكاملة07) منقولا عن جرجي زيدانب ومجترأ وكثير 
النوائفص والفجوات. حتى نشرت ترحمة كاملة مؤخرا مع تأويل عالم بتاريخ م النص والخنلاف 
حوله؛ ولكنه قٍٍ النباية مراوغ لا يواجه القضية مباشرة بل ا الاعتذاري لرضا 
وغيروا"3''ى جريا على سنة الاصلاحية الإسلامية في جعل الأمور تدل على ما لا تعنيه إرضاء 
1 المصلح . ىا جاء هذا التأويل دون أن يستنتج ما يلزم من قول الشيخ محمد عبده في 
رسالة من بيروت إلى السيد حمال الدين بتاريخ م شعبان 17٠6١١‏ : «بلغنا قبل وصول كتابكم 
الكريم ما نشر في «الدبا» من دفاعكم عن الدين الإسلامي (يا ها من عن افعةة روااعل ميو برينان: فظناها 
من المداعبات الدينية محل عند المؤمتين محل القبول فحثكنا بعض الدذينيئن على تر حمتهاء. لكن حمدنا الله تعالى إد 
م يتيسر له وجود أعداد «الدباء حتى ورد كتابكم واطلعنا على العددين ترحمهما لنا حضرة الفاضل حسن أفندي 
بيهم. فصرفنا ذهن صاحبنا الأول عن تر حمتهها. وتوسلنا في ذلك بأن وعدناه أن الأصل سيحضر. . . ولا لزوم 
للم حة فاندفع المكروه. والجعد لله بحن الآن عل سنتك القويمة .دلا تقطع راس الدن: إلا ببق اللدون:. 
هذا توراه لرأيت قعادا عبادا وكا سكا ا لأ" يععدون الله ذا ادرف وات ار ن ما يؤمرون. ها أضيق العيش 
لولا فسحة الأمل»”' '؟2. 
ليس من شأننا هنا الخوض في تأويل كلام الشيخ محمد عبده. بل ان جل ما نتوخاه هو 
الاشارة ألا إلى ازدواجية حياتية وفكرية عند الاستاذ الأمام وشيخه تعكس العوالم المختلقة 
وغير المتطابقة ولا المتسمّه. والمتقاوته لماه التي عاشا ونشطا فيها. ونود الاشارة انا 9 
التفرقة الحادة الى ترتبت عليها هذه التجرية بين العوام والخواص'*“''. بين المادة والقيادة. 
بين الاسلام الجاهيري والطامحين إلى قيادته. وهي التفرقة التي رجعت إلينا منذ عقدين 
مستندة إلى مواقف بعضر الافغانيين الحدد الذين سنناقش مواقفهم في الفصا الأخير. التي 
استمرت في تشويه معام الفكر العربي الحديث والطرق الطبيعية لتطوره وتمنع عنه الرقي. - 
استند كلام السيد حمال الدين في باريس إلى نظرية تطورية في الدين عرضنا ملامحها 
الأساسية في القسم الأول من هذا الفصل . ويدو أنه أخخذ عبذه النظرية بمعانيها الكلية المدى 
العلانى. أى بما يفيد أن فكرة كيه المنزهة عن الكيف والكم لست إل نكاد رافيا 


.15979//٠55و‎ ”١ السياسة,‎ )١1659( 

(1+09) رضك المصدر نفسهء. وأرسلان, السيد رشيد رضا أو إخاء ٠1؛‏ سنة. ص 7107١754‏ 

(151) الأفغاني, الأعمال الكاملة لجمال الدين الأفغاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية. 
ص .5١١‏ 

١ العدد‎ ,.١ على شلش. وجمال الدين الأفغانى في رده على ارنست رينان.» الأزمنة. النة‎ )١1377( 
54-00 ص‎ 2)١5485( 

(157) على شلش (محقق), محمد عبده, سلسلة الأعهال المجهولة (لندن: رياض الريس للكتب 
والنشر. /41ة١).‏ ص 05 . 

)١114(‏ انظر مثلا : ماجاء في رسالة من السيد رشيد رصا إلى شكيب أرسلان فىي: أرسلان. السيد 
رشيد رضا أو إخاء ٠غ‏ سئة. هن 53785 - 80؟71. 


ىا 


للأوهام البدائية القائمة على الخوف من الموت وتوهم امكانية الخلود"' .أو أنه على الأقل 
قام بتداول هذه الفكرة. فكانت آراء السيد جمال الدين المتباينة ومواقفه ناتجة عن اختلاف 
عوالمة: 5] قلتا: .وعة تظبيقه اغبارات سياسية أحيانا في مجال الفكر. وكان قد كتب نقدا 
للمادية اللادينية. هو الرد على الدهريين. وقام هذا النقد على نبذ مذهب الماديين في إبطال 
الأديان التي اعتبرها هذ امهب أوشافاء. وودراغل هذا ان 2 للة من الملل أن تدعي نفسها شرفا 
ل بال الال اعتمادأ عل اموق ديتهاء بل الأليق بهاء على رأهم ؛ أن تعتقد آنا لبت أدلى من غيرها بفضيلة 


المعالى )2360 باعشار أن الدين هو وسلك النظام الاجتاعي )”"" , 


اكان نص الأفغاني 07 على ما سمي في العصر الحميدي «الدهرية]**", التي كان 
رائدها بشير فؤاد (ت /18417) وهو من أمرٌ نقاد نامق كمال. وشبلي الشميل ناشر أفكار دولباك 
ومعرجم بوختبر تعصطء 81 وروايات اميل زولا 2012 1116طآ . ومثلت هذه الدهرية في ذلك 
الوفت الدور نمسه الذي مثله الالحاد في الوطن العربي في الستينيات من هذا القرن والعلمانية 
مؤخرا : دور مستودع الكبائر العقلية القائمة على أفكار التاريخية والطبيعية», والعداء لتدخل 
الدين في السياسة. وقامت على أفكار تتفاوت بين التحررية العامة والإلحادية وتتضمن كل ما 
بينهها من امكانات. وترفض الانخراط في انطوائية اجتماعية وفكرية نجعل من الغرب قوة 
شيطانية متعالية على التاريخ . وتتجه نحو العلمانية أو تأخذ بها كلية؛ كما قام العداء للدهرية 
على التظاهر والاعتقاد جههلا أنه قائم على أصول فكرية أصيلة غير متصلة بالمثاقفة الكونية. 
لذا خلقت العلانية نقيضا ميغولوجيا ميشولوجيا الأصول والاستمرارء وجاءت في المصاف 
الأول نتيجة سجالء كما هي اليوم. ولذا جاء نص السيد جمال الدين كغيره متهافتاً متناقضاًء 
قان) على جهل بموضوعه. مشمعا بالسفسطائية . 5ض الدادوشية إلى الأبيقورية. بل-انه لا 
يلبث أن ينتقد الداروينية نقداً يبي أنه لم يطلع عليها. ؛ ليعود فيقول ان خلافه الوحيد مع 
داروين لا يتناول النشوء والارتقاء بل قضية نفحة ال حياة الأولى التى لا بد أن تكون ربانية . 
متنياً بذلك حلا لتناقض الداروينية والدين كان فك تناه المسيحيون الأوروبيون. هو حل 
ابتكز في القرن الثامن عشر لدرء التعارض بين المعارف الحيولوجية الحديدة والكتاب المقدس 
بإقامة التمييز بين الخلق من جهة. والعلية الطبيعيّة من جهة أخرى". 


(156) علتحورى. سحر هاروت». ص /ا/ا١ ‏ 48لا١ا.‏ بأدر عنحورىي إلى مخطئة كلامه بنفسه ل 
الصحافة. بعد أن اجتمع به الشيخ محمد عبده. وأقنعه 0 على وجه لا يؤدي سمعة شيخ الاثدين . 
رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج .١‏ ص 14 ٠‏ 

)١177(‏ الأفغاني: الأعمال الكاملة لجمال الدين لأنفان مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية. 
ص .١15‏ 

(180) المصدر نئفسه. ص 17١‏ . 


)١54(‏ لصهة ,294 ,264 ,260 ,237.مم ,«ما7ها1 1( 771كةممأيعء35 زه انرءاموماعبعء22 716 ,وععاجعم 
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013 انظر : اسماعيل مظهر. ملتقى السبيل في مذهب النشوء والارتقاء وأثره ف الآانقلات الفكري - 


وما 


كانت الداروينية» أو مذهب التشوء والارتقاء ‏ كما تمرفت آنذاك ‏ أحد المجالات 
الأساسية للصراع ضد العلانية الى رأيناها كامنة في كلية مشروع الدولة التنظيماتية. ولا 
ندري مدى العداء الفعلٍ هاء فكانت الذناروينية ف أواخر القَرد الناسع عشر من ضروب 
النظرية التطورية التي شكلت عصب فكر القرن التناسع عشر ومن المسلمات التي أخصذ بها 
الغربيون والشرقيون ا وليس يبدو أن عموم المثقفين اعتبروها بالعداء والوجل الذي كان 
من سيات موقف الدينين سياسة وكير الترف مشلا أن سليم عنحوري وكان من 
مريدي السيد جمال الدين ‏ استخدم فكرة دارويئية استخداما أدبيا محايدا عندما نظم 
قوله2"' : 


وحاكت لنا أجفاما حلل الضنى خود جميع الخود قد سجدت لما 


بل يبدو أن هذا الاستخدام العادي لنظرية اعتبرت بديهية كوم فكرة العصر ع دعر 
عن مقدار من استيعاب الكونية وتطبيعها بشكل عام . فمد استلهم عنحوري وغيره من 
الصور والموتيفات ما أتى من مصادر عديدة. عربية إسلامية ومسيحية ويونانية قديمة وأوروبية 
معاصرة. لم يكن العداء للداروينية عامًاً. بل نشأ هذا العداء في الوطن العربي أولا في 
سجالات داخل الكلية السورية الانجيلية كانعكاس للسجالات الأمريكية البروتستانتية 
المعاصرة لهاء وكان أن ترك على إثرها الكلية مؤسسا المقتطف يعقوب صروف وفارس تمر 
ونزحا إلى مصر حيث استمرا في نشر الثقافة الكونية المعاصرة التى كانت الداروينية أحد 
روافدها الأساسية'"'" . | 


أما العداء للداروينية» فاقتصر على ردود على شبلى الشميل نشرتها دور النشر اليسوعية 
وغبرها. كرد الخورى جرجس فرج (أوِ جرجس صغير) الماروني وابراهيم يم الحوراني»ء 
ويرهما, روسل يجيد طبع وديية معأء وكذلك فعل أبو المحد الأصفهان 2 بغداد"”2. 
احتذاءً. كما يبدوء بأفكار انتشرت عن طريق الشيخ حسين الحسر. أما الإصلاحية 
الاسلامية. فلا يبدو أنها ناصبت تلك النظرية العداء. كما رأيناء إلا على أساس من 
السفسطائية السياسية للسيد جمال الدين؛ بل ان الشيخ طنطاوي جوهري أكد الاتفاق بين 


- الحديث (القاهرة : المطبعة العصرية. 1877). الفصلان الخامس والسادس. و 


لعطاكتاط سمه نا) «رلاى للا طوعة عط ص مسكتهاجصةنآ زه ممتاوعمعع8 عط1» ,عقتم0-ام .0 طقالسوطم 
له2 ققة بستدققح 300 ,2.مقطء ,150 ,117-118.مم ,(1982 الإأتووع الملا ل6قلكة11 ردهأ أهاوعسقاط .0ل ."لآ 
65ح بعرم :مدع ااععنطواظ جز «وبعبعتاع طمنلا هه ععنام نه ,وعممه 


. 1/8 ص‎ ٠ عدحورى .» سحر هار وت‎ )١1٠١( 


)١1/١(‏ ظ 1ط ..110 ,01331)- ل 
(5/ا١)‏ المصدر نقسمة») ص 484-؟557غ و6" ا وسر كيس » معجهم المطلوعات العربية 
والمعربة. ص .١5١5‏ 


م8١‎ 


الداروينية والإسلام على أساس أن كليههما صادق في جوهره””". وهذه كما رأينا حجة 
إصلاحية أساسية في سياق إصلاحية إسلامية استلهمت المذهب التطوري ركنا أساسيا. في 
تصورها العالم . 
شت فى الأوساط المسيحية الشامية صراعات فكرية أكثر حدة مما وجد عند 

المسلمين. صراعات ترافقت مع محافظة اجتماعية وسيساسية دحوي في الفصل السابق . 
فكانت المدارس الأجنبية مجالات لتربية متعددة الوجوه. متناقضة الوجهتين العقلية التقدلمية 
والسياسية الطائفية. وانجه بعض المسيحيين وجهة تقدمية أوروبية كونية : فكان هناك. مغلا 
البعض من الأثر لنقد رينان الكتاب المقدس. فسخخر البعض من بعض أجزاء هذا الكتاسفء 
وطالت السخرية بشكل خاص معجزة يشوع بن نون في ايقاف الشمس3"". 

ونحا البعض الآخر منحنى فولتريا في نقد الكنيسة والدين؛ كميخائيل مشاقة 
١١١لم١‏ ا الذى رجع وعدل عن هذه المواقف. بل كنب مهاحما «وجحوده فولجيرا*" . 
ومثله مع جر جرأة أكر كان جيرائيل دلال (1895-185). الذي ابطهد سبب قصيدة 
فولتيرية بعنوان العرش والمشيكل. طعن فيها بالدين وبالسلطة الاستيدادية. فسجن بتحريضص 
من السلطة الدينية المسيحية في مسقط رأسه حلب حيث عمل مدرّساً في المكتب الاعدادي, 


ومات 0 سسحنه (177) 


ولكن ١‏ لأفكار الالمية المتحررة ل تفتصر على المسيحيين ؛ فهذا روحي الخالدي. مشلا 
مع رفضه فولتسر «الححود» ‏ لسوء سمعته 5 الأوساط المحافظة على الأرجح فى موقف 
فيكتور هوغو الذى هونا كان عينا + وديف هو الذي يؤمن بالله دون أن يتخذ شكلا مخضوصا للعيادة. 
وكان منهم اناس في جزيرة العرب قبل الاسلام مثل ورقة بن نوفل56"" , 


فكان التيار العلماني الشامل والأخدذ بالعلمانية قِ أسسها المادية ونتائجها الاجتراعية تيارا 
صغيرا لم يزد على ما كان عليه في أوروبا كما رأينا. مثله أفضل تمثيل شبلى الشميّل ثم سلامة 
موسى . د وكان الآثنان قل امنا سوية مجلة المستقبل في القاهرة عام غ١4١‏ ؛ كتب فيها موسى 
مقالاً وكله فجور إلحادى». ودعا فيها الشميل إلى المادية والتطورية ودعوة مستقيلية فجة». 


(175) حسينء, الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج ١ء‏ ص 08” - 08". 

(1/4) اغناطيوس هزيم؛ «شواغل الفكر المسيحي منذ 1857.» في: الجامعة الأميركية في بيروت. هيئة 
الدراسات العربية. الفكر العري في ماتة سئة: بحوث مؤتمر هيئة الدراسات العربية المنعقدة في تشرين الثاني 
5 في الجامعة الأميركية في بيروت. تحرير فؤاد صروف ونبيه أمين فارس (بيروت: الجامعة. /1851). 
ص 755 ه0١.‏ 

(107) زيدان. تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشر. ج ؟. ص ١5١2؛‏ الشدياق؛ الساق على 
الساق ني ما هو الفارياق أو أيام وشهور وأعوام في عجم العرب والأعجام. ص 188. وخوريء. الفكير 
العري الحديث: أثر الثورة الفرنسية في توجيهه السيامي والاجتياعي. ص 57٠١‏ (هامش) . 

(1077) سركيس.» معجم المطبوعات العربية والمعربة. ص 878. 

. 77٠ الخالدي. نص في: خوري. المصدر نفسة. ص‎ )1١97( 


يحل 


أرقت المجلة (التىي كانت توزع 96" لسخة أسبوعيا) من قيل السلطات بعد ضصجة 
كبيرة*"2. وظلت العلمانية المكتملة بالمادية موضع نقد من العلانيين الذين رأوا ضرورة 
مقاومة «المادية اليهيمية)""' . 


أخذ الشميّل من الداروينية معناها الأعمٌ الذي تبنته المادية الوضعية المقترنة بأسماء 
بوخنرءوماليشوت ودوهرنغ :عصداءعن8 0+1طعوع1421 ,عمقطنا12 . فالخيوان كالإإنسان. من المادة 
الأزلية التى ليس فيها علل مفارقة ولا يعترها خلل . والاانسان «طبيعي هو وكل ما فيه مكتسب من 
الطبيعة . وهذه الحقيقة لم يق سبيل للريب فيها اليوم ولو أصرّ على إنكارها من لا يزال مفعول التعاليم القديمة 
راسخا في ذهنه رسوخ النقش في الحجر. فالإنسان يتصل اتصالا شديدا بعالم الحس والشهادة وليس في تركيبه 
شىء من المواد والقوى يدلّ على اتصاله بعالم الروح والغيب» فإن جميع العناصر المؤلف منها موجودة في الطبيعة 
وجميع القوى التي فيه تعمل على حكم قوى الطبيعة. فهو كا حيوان فزيولوجيا وكالجاد كيراويا والفرق بينه وبيته) 
نقط بالكمية لا الكيفية والصورة لا الماهية والعرض لا الجوهر». بذلك تكون النفس اللإنسانية 
كالحيوانية» وتستتبع هذه المادية الصارمة انتفاء فكرة البعث7"". ويترتب عليها الافصاح بكل 
وضوح عن تعارض أساسى تغاضت عنه الاصلاحية الاسلامية والاعتذارية المسيحية معا”'*", 
وهو تعارض الدين والعلم. أي عدم امكانية التوفيق بين الأفكار الدينية - كالبعث والروح 
والمعجزة ‏ ونتائح العلم””2. وبذلك ليس للإنسان شرائع منزلة إلا ما انزل جهله عليه من 
الخرافات والأوهام. فشرائع الإنسان من صنع الإنسان وهي تابعة لاله من الانخطاط 
والارتقاء5*" , ش 


يستصلح الشميّل بذلك أكثر الأفكار تطورا وطليعية في عصره.ء ويربطها بأفكار الأنوار 
الى يستلهم منها كتابات البارون دولياك2'9) ويستنتجها بصورة مباشرة من إطار نشأاتها في 
عموم النظرية التطورية دون مراوعة هذه النظرية . فيسير مسار الشيخ محمد عدذه وعص هما 5 


)١078(‏ سلامة مومى » تربية سلامة مومى (القاهرة: مؤسسة الخانجيى. .)1١9658‏ ص 16517. و 
انا كعككه1 0 أوارم ادك عزن 26[ زه مو عرلا 2224 وكا متدماع3 :تمروط «زذا ««متط2ي 4 ,ععووط «مموعما 
.228 ,(1986 بقعاتع لتم أه جوعع] لإأأواء انتآ :ملم آ) 1909-1939 ,أمرونا 


(179) تمهيد فرح انطون لأسعد ياسيل الطرابيسي, «الدين والعلم ورأي الفيلسوف سينسر فيها.»؛ 
الجامعة. السنة *7. العدد م .)١9٠7(‏ ص 5623 6686. 

(14) الشميل.» تعريب لشرح بختر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
وإطلاق ذلك على الإنسان. ص (ب١ء‏ ج»ء ل). 

(181) بالنسية إلى الاعتذارية المسيحية المساومة للاصلاحية الاسلامية. انظر: شيخوء «تناقض الدين 
والعلم.» ص 05٠6 5١8‏ وم .٠١9‏ 

(185) شبل الشميلء» آراء الدكتور شبلي الشميّل (باريس: منشورات النقطة, رقم له 1947)) 
عن (مصر: دار المعارف؛ :)١417‏ ص .١5-1١‏ 

(18) الشميّل. مجموعة الدكتور شبلىي الشميل» ص .1١4‏ 

)1١84(‏ المصدر نفسه. ص ,.١7١ ١١4‏ والشميّل» تعريب لشرح بخئر على مذهب داروين في انتقال 
الأنواع وظهور العالم العضوي واطلاق ذلك على الإنسان. ص (ق). 


١م‎ 


تقبل النظرية التطورية في الدين». إذ يرى في الدين عورا يتطور بتطور المجتمع . ويضيف 

عليه رأيه قِ نشأتها عن شعور بالخوف من الأشياء الطبيعية التي رأى الانسان ها تأثيرا أو 
سلطانا عليه , فتذلل لما. ٠‏ ثم جعل الإنسان هذه القوى روحاء وجعل الروح إهاء لاثم تصور 
إلمه كنفسه ينضب لما يغضبه.ء.... وقرب القرابين وتقرب إليه بألناسك والمشاعر وحلل وحرمء ثم 
تأصل فيه هذا الميل بحكم الوراثة الطبيعية وانتقل هذا الأعتقاد في نسله بحكم التقليد». ترفى الدين من 
أصوله الصئمية) عند الإنسان الهمجي المستمرة في م5 الحديث في زيارة 
الأولياء”*"2, ثم اشتمل على نظم اجتاعية لردع الأقوياء. حتى انقلب إلى عكس ذلك من 
52 وهو ححر على العقول”*"22 على على الرغم من تفوق ا التوحيدية على ما عداهاء 
كونها جاءءت في مراحل لااحقة ويمعية «الثلاثة العظام ) موسبى وعيسبى ومحمل”*''. 


أضاف الشميل بذلك على خيره من العلانيين نظرة مأدية 5 الدين وجعل من 
الداروينية موذجاً غاها لقانون تطورى يشمل لسسوء وترفي الاشسان واللغة والشرائم. وقال 
بالتالي بأن تأرحيه المجتمع كتارحيةه الطبيعة. وقال أيضاً بنسبية الأحلاق ومفاهيم الخدر 
واف 01557 


هذا بينما نحا الكثيرون. كما رأيناء إلى الفصل بين الأصول البعيدة (وهي عندهم 
الخلق الرباني) والأصول القريبة أي العليّات والعمليات الطبيعية المشاهدة, فأردفوا بالعلية 
الطبعة غلة :مفاراقة لها شنايقة عليهاء وعملوا مهذا الفصل بين الاثنين على مصالحة عشائرية 
بين العلم والدين استقر فيها كل منه| في مجال. ولو كان مجال الدين في هذه التسوية يمالا 
د “عن الحياة اليومية وسير الدنياء وذا تطاق محدود محكوم بالدنيا فعللاء ولو قبل أنه حاكم 
يدانا يدك السبق والخلق . 


أما الشميّل. فقد سار في أفكار العلمانية الملازمة لتطور العام الحديث مساراً مساوقا 
للمتطلبات المدطقية» فلم يكن للدين عنده اعتبار في النسق الفكري والسياق العقلي الذي 
نتح منه فكره, لا لأنه اعتبر أن هامشية فكرة الالوهية في الحياة العقلية الحديثة تجعل منها أمرا 
يو بل تحوها | ال 'قؤة سلية عقفلا واتجتاعنا. 


وفي هذا الاعتبار السيامي والاجتماعي . إلتقى الشميّل مع العلمانية الضمنية لمعاصريه . 
فقفد رأينا كيف ود اللاصلاحيون الإسلاميون الدين أمرا يا 5 المجتمع . ووافقهم 


21869 الشميل . ٠‏ تعر يبه لشرح بخئر على مذهب داروين ف انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
واطلاق ذلك على الإنسان. ص (ح ط). 

(1485) الشميل, آراء الدكتور شبلى الشميل. ص .١18-1١5‏ 

(1830) الشميل. مجموعة الدكتور شبلي الشميّل: ص ث3 . 

(184) الشميّلء تعريب لشرح بخشر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
واطلاق ذلك عل الإنسات, ص (ه.,. ل). 


1 


الآخروت. فرأى ج رجي زيدان» مشلا الدين وكأنه ص الغرائز الوجدانية**' , ولكن هؤلاء ‏ 
أي العلانيون ‏ افترقوا عن الاصلاحيين في تقييمهم هذه الغريزة الطبيعية والدور الذي تمثله 
في العالم المعاصر. فرأى زيدان في الدين عصبية غير عقلانية يستخدمها الخواص للاستنصار 
على العوام في خدمة مارببم. ثما جع[ من تاريخ الأديان (ومنها الإسلام) تاريخا بالغ 
الدموية”""' . 


وشدة الشميل على المسيحية الي رأى 3 تاريخاً محجلا:'"" '. وقرلن» ري 
انطون» بين الديانة والسذاجة”"*", ولا شك أنه ' يكن غجلفا مع أديب اسحق الذي رأى 
التعصب متولدأ عن مفاسد الرئاسة قُْ الجماعة الساذحة وحتى قويت روابط الأوهام فتقطعت صلات 
الأرحامء قصار من الفضيلة أن يقتل الانسان أخاه إن خالفه فيما يراه»”*". حتى قدم العلم وانتشر وأبعد 
الدين عن الحياة العامة . 


فقد قرن الشميّل؛ كغيره» ما بين التنور العقلي ووضوح المصالح وحمود جذوة العصبية 
الدينية» لذلك فإنه «لا يصلح حال الأمة إلا كلما ضعفت فيها شوكة الديانة. ولا يقوى شأن الديانة إلا 
كل) انحط شأن الأمة. . . ولو لم يكن في الديانات سوى تقييد حرية الفكر لكفى أن تكون علة شقاء الانسان 
في دنياه. فلو تأملنا حالة الإنسان السابح في بحر الأوهام لتصورناه يعدم هذا وانعف اقلت تفيودا 
بالرفى . .. إذ يرى نفسه محاطا بالأرواح تراه من حيث لا يسراها وتفعل فيه من حيث لا يناهها. بدعازريه 
وحياته وسعادته. فكيف يستطيع | ان يكون على ثقة من أمره وشغله الشاغل ال قرت الدها عجارا لأايغرك 
كيفايرضهاء إذ لا يعرف ما 00000 فجاءت علانية الشميل وجيله مزاوجة بين التنور العقلى 
ووضوح الرؤيا في التاريخ والمجتمع بموجب العقل. دون الدين المؤدي إلى الوهان في الفاعلية 
العقلية والتنازع العصبوي في المجتمع والسياسة. وقامت على الدعوة إلى الكونية العقلية 
القائمة على تعميم أخلاق العقل ومبادئه في الدنياء بحيث أصبحت الدعوة إلى الرابطة 
الشرقية بالتحية إلى الثيهنا 0 إل (جامعة واحذة ة هي تراخي النظام وفساد الأحكام واتحطاط المدارك 
العقلية وفساد المبادىء الأدية)'**'') وحيث اعطمست الدولة الديئيه «دولة الضعفاء والحبناء والكسالى في 


الأمهم* '2, 


)١49(‏ جرجي زيدان. محتارات جرجي زيدان (القاهرة: مطبعة الهلال. 9١951١-١5؟19١1).,‏ حاء 
ص 73١‏ . 

. 76 784 المصدر نقسهة. ص‎ )١1940( 

)١841١(‏ الشميل. تعريب لشرح بختر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم المضوي 
واطلاق ذلك على الانسان. ص (س). 

(47١)انطون.‏ وصوت من بعيد.» ص .١9*‏ 

)١19479‏ أديب اسحقء الكتابسات الياسية والاجتاعية. جمع وتقديم ناجي علوش (بيروت: دار 
الطليعة. .)١8807‏ ص ١ى"#‏ - ١ى7.‏ 

ا تعريب لشرح بخئر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العام العمضوري 
واطلاق ذلك على الانسان.» ص (ن). 

.15 الشميل. جموعة الدكتور شبلى شيلى الشميل. ص‎ )١145( 

(845١)انطون.‏ وصوت من بعيد. » اا 


١م‎ 


وعلى ذلك فلم ل العلانيون قِ الأصلاحية الاسلامية وق عقلية العهد الحميدي 5 
إطارهم المباشر ‏ إلا ما وسمه فرح انطون عن حق بأنه دعوة سياسية ابتكرها السلطان 
لمواجهة أوروبا ولاستعاها آلة في خدمة العصبية الجنسية عند الحاجة*"". 


فقد شدّد انطون وغيره على الر باط الأكيد بين تأكيد الطابع الإسلامي للدولة. وبين 
النزاعات الطائفية؛» ومثل هذا الوعي ثارا واعيخا ونظاءنين الا تناد والطائفية: بل وذم 
الذين باعتيار صلته بالاستبداد وبالطائفية . وتمثل ذلك النيان ف نتاج شعري غزير خصوصا 

بعد الانقلاب الدستورى عام .١9١8‏ وعضد العلانيون هذا الموقف بجوم لم يكن فى أكثره 

مباشرا ا على أحد المبادىء الأساسية للإصلاحية الإسلامية؛. وهو المبدأ القائل بأن للإسلام 
بالعلم وبالتامح صلة خخاصة ووشائج حارة. فتساءل أحد المدافعين المسلمين عن شبلي 
الشميّل في مقالة نشرت تحت اسم مستعار في جريدة المؤيد بتاريخ ١408/7/7٠‏ عن كيفية 
إدراك نار موسبى. وأنهار السمن والعسل. وحقيقة نفح الله في فرج مريم*"". إن ماشينا 
القول بأن الإسلام وحده دين العقل وأن العقل يدرك كل شىء"". هذا بين) لم ؛ جر الشميل 
في الدين غير «آيات بينات. وحقائق باهرات. 0 استمسك به الناس كأنه العروة الوثقى كل حزب با 
لديم فرحون. وهدى إذا ذكروه فإنما هم يمسون)7 ” 

ثم رأى العلمانيون أن للعمران أولوية على الدين: فأشار الشميل بحق إلى أن السام 
دين عمل. ولكنه رغم ذلك تمهقر أهلوه . وا مسيحية تعليم ونظر. ولكن أصحاما ساروا فى 
الحياة العملية . ولذلك ليس صحيحا ما ذهب إليه البعض من أن الإسلام عقبة أمام ارقا 
المسلمين: ذلك أن الأمور تابعة للعمران الذي «لا يتسامح في شرائعه». بل ما سبب التقهقر 
الإسلامي إلا زجال الدين وأدعياء الزعامة عليه. وحاشا أن يكون القرآن الطامح إلى المرامي 
الاجتماعية العليا قد أراد من قضاياه أن تكون «غلا في عنى العمران)7"). 

ومضى فرح انطوان إلى أبعد من ذلك في سجاله مع الشيخ محمد عبده ‏ السجال الذي 
أدى إلى «بتره حياته وبوار مجلته, على الرغم من تأثيره الكبير في مجال نقل الفكر الحر 
واندماجه التام في الحركة الوطنية المصرية”“' ‏ وأكد أن اقتران السلطة المدنية بالسلطة الدينية 
في تاريخ الإسلام جعل التسامح الديني أصعب منه في المسيحية التي انتهت إلى الفصل بين 
السلطتين «فصلا 5 مهد للعالم سبيل الحضارة الحقيقية والتمدن الحقيقيى96'' . 


.١19١ المصدر نفسه. ص‎ )١187( 

(1448) أنيس الخوري المقدسىء العوامل الفعالة في الأدب العربي الحديث. سلسلة العلوم الشرقية ؛ 
الحلقة ١١5‏ (بيروت: الجامعة الاميركية. [د. ت.]). ص ”17 18 . 

.8؟-8١ النص في: الشميل. مجموعة الدكتور شبل الشميل. ص‎ )١199( 

١ . 86 المصدر نقسه. ص‎ )٠٠١( 

)5١١(‏ المصدر نفسه. ص 208-85 و556-؟5. 

)5١ 9(‏ موسىء ثر بية سلامة موسبى2» ص 54 . و5”5. 

(55) فرح انطون. ابن رشد وفلسفته. مع نصوص الماظرة بين محمد عبده وفرح انطون. قدّم لما 
أدونئيس العكرة (بيروت : دار الطليعة. ,)١984١‏ ص ١١؟.‏ 


كما 


لذا جاء المطلب الأسامي للعلمانيين فصل الدين ل 0ظ 9 من الأمبور 
نوك انها زفي ا عاد يتوفقف الديد عن كونه ريوع امات 0 00 


يستتبع اعتبار الضمير الفرد محكا للتدين ان لا يكون للقوة مكان في الدعوة إلى نفي 
الذيانات . بل يستتبع -جحرية فكرية لا تكره على الابمان أو عدمه ولا تقمع الفكر ولا تعارص 
الأفكار التى قد لا تناسبها. فليس فليس العلم بمعلم إلحادي . بل هو جرد ميين للحقيقة”* *. وأما 
الحقيقة التي يبينها العقل الخره. هن القرى يعن عترم الاتسان عل الطيعة وتسخيرهاء وتتدله 
عقلا على حقوقه وواجباته. وتشير بتغير الشرائع مع تغير الزمان". 


ويطور الشدياق موقف العثانيين الشباب القائل بضرورة تبني الدولة الدين شريعة 
تكبح من امكاناتها الاستبدادية» بقوله ان ما ينسحب على الدولة يجب ألا ينسحب على 
الأفراد. فعلى الدولة عدم التدخل في أمور اعتقادات مواطنيها بل يجب الحفاظ على التدين 
كمجمع للفضائل دون واقعه الحالي المفتت للمجتمع””". فييدو أنه يقبل دواعي فصل الدين 
عن الحياة العامة. عذا مسألة تبنى الدولة الدين وهو يمثابة شرعة شوروية. وهى الدواعى 
التي لخصها فرح انطون بنتائجها: القيود على الفكر الانساني» اللامساواة بين أبناء الأمة. 
استخدام الدين في الدنيا بدلا من توجيهه نحو الآخرين. الديماغوجية . أما نتيجة هذا الكلام 
على الصعيد السياسى. فكانت المطالبة بالوطنية والمواطنة بدلا من جامعة الدين أساساً للحياة 
العامة”*''' , 


بذلك نرى الصلة بين الدعوة العلمانية ومشروع التنظيمات: فقد كانت هذه الدعوة 
الصوت الايديولوجى والنظريى للعلمنة الضمنية التى أكبت عليها التنظيمات في الديار 
العشانية» ولو انها ا بعد أن قمعت الأمكانات الأبدمولوجفة للتنظيمات في العهد 
الحميدىي الذي شهد الفكر العلاني الأول في الوطن العربي. فكانت الدهرية العربية تمثلة في 
الشميل. وكانت متماشية في الزمان والوجهة السياسية والفكرية المشددة على التاريخية 
والتحررء مع ما أصبح بعد ذلك تيار تركيا الفتاة التى انتهى مها الأمر إلى اطلاق الثورة 
الكمالية الي كانت» كما رأينا الصيغة الوحيدة لمشروع الرقى في الديار الاسلامية. فقد كان 


)5١ 5(‏ الشميلء مجموعة الدكتور شبلى الشميل.ء ص /7. 

)3١5(‏ المصدر نفسه. ص 786 - 785, والشميل» تعريب لشرح يخنر على مذهب داروين في انتقال 
الأنواع وظهور العالم العضوي واطلاق ذلك على الإنسان. ص (ع). 

(30) الشميّلء تعريب لشرح بخنر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
واطلاق ذلك على الإنسانت,» ص (صء ق). 

٠١‏ الصلح . أحمد فارس الشدياق: آثارة وعصره. ص 7١‏ 717. و778. 

١45 انطون., ابن رشد وفلسفته. مع نصوص المناظرة بين محمد عبده وفرح انطون2» ص‎ )5١8( 
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ل 


00 تيف ا 
جهة. وبين القضية الوطنية من جهة أخرى. وكان هذا ما أدى مها إلى النجاح . 


أما التنظيمات. فجاءت خجولة, مكبلة بالمؤسسات الدينية» ثم بالإصلاحية 
الإسلامية. وجاءت فى 59 الأول. الثورى 2627 كنا .هون اعبار وعلأة المباسة 
العالمية وي جو تفاؤلي غير مبرر ملىء بيوتوبيا القرد التاسع عشر التطورية والتنظيمية المهندسة 
فقد رأينا كيف عملت التدخلات الاجنبية على لحم المشروع الاجتماعي والتربوي 
506 الذى انصب على كسر دورات الاستتباع وعلى خخلق الفرد العثانى المواطن. بإذكاء 
وتشجيع الطائفية وإعطائها المقومات الاقتصادية والعقلية للبقاء. وبالابقاء على أراضي 
السلطنة وحدات منفصلة في دورة استتباع اقتصادي عالمى . فلم تأحذ مسيرة التنظيمات 
بالحسبان 0 العلاقات الكولونيالية على تعطيل الرقي وإمكانه. ولو ان بعض سياسييها وعى 
ذلك دون ان يستطيع المقاومة. ووعى هذا الأمر 50 المنقفون العلمانيون. فلم يكن فسرح 
انطون وحذه صائعي الراك الذاهب إلى صرورة الانحاد عل أمياس المواطنه ١لا‏ الدين) من 
أجل محاراة تيار التمدن الأوروبي الجديد «لمزاحمة أهله وال جرفهم جميعا وجعلهم مسخرين 
لغيرهم'"""'. بل كان هذا الموقف من أسس إقامة المدارس العلانية والتيارات الفكرية المتياشية 
معها. كمدرسة بطرس البستاني ومحلة نفير سورية التي انيت عام 8 ولو بقيت هذه 
المواقف دون تأسيسم ل فلسفي . قائمة على أسس من الممارسة المحاكية لاسس ن الرقي الأوروبي 
محاكاة انتقائية”''' »؛ في ما عدا الشميل. بالطبع . 
ساوق الفكر العلماني. اذن. مشروع الدولة العئانية التنظياتية وشاركها في البعض من 
سذاجتها التفاؤلية ني الاعتقاد باتساق السلوك الأوروبي وعالميته عا لى الرغم من العلاقة 
الكولونيالية. وعلى أساس من المدا التقدمي العالمي ٠‏ وكان راقدا أساسيا من الروافد التي 
أدت إلى قيام الثورة الكمالية ف ما بقى لتركيا من الدولة. بينها قمعت فاعليته السياسية في 
المشرق العربي عندما أصبح مطية للمشاريع المريطانية والغرنسية . 
ولذلك. فإن المنبت اللبناني المسيحي لأكثر دعاة العلمانية العرب (دون الأثراك) حجة 
للعلمانية. لا حجة علبيها كرا برق إغداء العلمانية العرب اليوم : فهم يرون أن مسيحية أولئتك 
هي التى جعلت منهم يطلبون المواطنة. أما الواقع . فنستقرىء منه ما يخالف هذا الخطاب 
السفسطائى الطائفي التسفيهي. فلم يسلك العن سوك فنيلكا مها لأن المواقف المسيحية 
اللينانية وخصوصا المأرونية. كانت موافهب طائقية. محتمية بأوروبا وبالامتيازات المتأتية من 
العلاقة بأوروبا. 


سلك العلانيون المسلك العثماتي المتسى مع الاتجاه التاريخي لدولة التنظيمات. المساوق 
)70١9(‏ المصدر تفسه. ص .5١‏ 
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ايديولوجياً له. وسلكوا هذا المسلك من موقع المثقف اللامنتمي طائفيء فكان توجههم معاديا 
للطائفية» ومنها الطائفية الاسلامية. وليس للأخيرة فقط. بمعنى آخخر كانوا ‏ كأقرانهم أعضاء 
تركيا الفتاة و جمعية الا حاد والترقي والدهريين الأئراك ‏ مثقفين طليعيين. مستشرفين لتاريخهم 
الحديث من موفع ثقافي يسمح هم بالااستشراف» وموفع اجتاعي تبعل مله هامشيته النسسة 
نقطةه استشراف تمتازة نتتميز فيها المصلحة العامة عن المصالح الخاصة. المرتبطة حت بالطائفية 
وحيزات الاستتباع الأخرى التي تكبل الرؤيةه والاادارة السناسية والعقفل ل ل | يؤخدٍ عل 
السيد حمال الدين هامشيته . وم ينهم أديب اسحق أو سليم عحوري أو يعقوب صنوع 
(وكاد وديا - وكلهم من مريدى اليك حمال الدين وكلهم ماسونيول مثله دق نيهم 
لأفكار التحررية, ومنها العداء للطائفية, بدعاوى متعلقة بانتيائهم إلى الطوائف المسيحية. 
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رصدنا وحللنا 5 الفصلين السابقين مكونات الانقطاع التاريخي قُْ التاريخ خ العربي 
الحديث. الملازم للدخول في الكونية الجديدة. فرأينا كيف اتخذت الدولة ا ذا طبيعة 
جديدة, قائمة على محاولة اختراق المجتمع وإعادة تشكيله, وكيف كانت لمذه الطبيعة لوازم لم 
تكتمل الاكتال المقصود 0 سياسية عالمية ولتظاب هله الدواعي محافظة اجتاعية تدعم 
مفهوماً استتباعيا للدولة ولتنظيم المجتمع والثقافة. رأينا أيضا كيف عملت الكونية التي 
للدولة ومؤسساتها على إعادة تشكيل الثقافة الرسمية المرتبطه بالدولة وبيوجهسة التاريخ 
الاجتماعي وبالكونية الفكرية. المئؤسسة على 5-05 علان من النفعية والعلموية والتطورية 
التي جمعتها. وحلكا علاقة المرجعية اللإسلامية بالمرجعية العلانية الي للفكر الكوني الحديث». 
ووجدنا كيف أن الفكر التطوري الغربي بنزعاته المختلمة احتل مكامن التاضيسى الفعلى من 
الفكر الإصلاحي الإسلامي الذي خرج الأمور وكأنها قامت على مرجعية إسلامية: أي 
دينية » وكيف كانت هذه المرجعية مؤسسة أولا في ميدان الوهم. فهى قامت على تأويل لاض 
مفترض ف ضوء الحاضر: فنزعت عن الماضي الل سلامي ماضويته» ونزعت عن الفكر الغربي 
الذي تمثلته حاضره الغربى الذي أصبح كوي مع كونية الغربا. صالحها والضار منباء 
التقدمي منبا والرجعي . التنويري فيها والعامل على التخلف والتبعية. قكان ان انخرط العام 
الداخل في كونية الغرب بالتبعية له, عن اختيار أو عن اضطرار, فى زمانية جد جامعة 
هي صنو الانقطاع التاريخي عن ماض مكتمل متكامل متداخل الأعضاء, دُمُّرت صلاته 
بفاعلية الدولة, الحديثة, التنظيميّة» التي قامت في إطار الضغط والتبعية الكونيين. وقامت 
العليائية أساسا لسظيم الدولة ولثقافتها التي نشرتها بوتائر عتلفة وينجاح متفاوت في مجمل 
فئات الرعايا والمواطئين: فشأنتت هذه العلمانية أساسا عمليا للحياة الاجتباعية والعقلية في 
العواصم والمدن: الكرى. وتخديذا ف الفئات الوظيقية والاجتاعية ‏ الاقتصادية العلياء 
وخصوصا المسلمة في تركيا والشام. واستمرت المؤسسة الدينية في القيام على جزء من التربية 
الأساسيةء العقّلية والتعليمية والأخلاقية. فتحولت المجتمعات والثقافات العربية بوتائر 
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مختلفة. متفاوتة. غير متكافئة. وغير متطابقةء. فعاشت في كنف البلدان العربية المستقلة أو 
النظم الدولانية الاستعمارية وشبه الاستعيارية (الانتدابية). جزرا سياسية واجتاعية وثقافية 
وعقلية كانت لحمتها القانونية وصوان وحدتها هي الدولة التى حاولت المجانسة في ما بينها عن 
طريق نظم التربية التي تطورت في هذا القرن إلى نظم إعلام للدولة. فقامت بذلك على 
امتداد تاريخ الدولة التنظياتية وما بعد تاريخها في الدولة الليبرالية ‏ وهي استمرار ها كدولة 
وثقافة مركزية افترضت مجتمعاً ذا حدود دنيا من التجانس القائم على المثاقفة السياسية ‏ قامت 
زمانيات متفاوتة مبلقنة عملت قوى الدولة والقوى العالمية الأعتى ذات الطابع الاقتصادى 
والثقافي والقانون على ادماجها في حركة الكونية» بوتائر مختلفة ودرجات متفاوتة ومتباينة من 
الاندماج والمساوقة . 


استمرت الدولة الليبرالية» وبعدها الدولة الوطنية الثورية؛ في سلوك سبيل الدولة 
التنظياتية في محاولتها اختراق المجتمع بالمناقفة أولاء وبالتنظيم السيامي الوحداني لاحقاء 
وبمحاولتها انخاذ دور أخلاقي - فكري.ء قائم على فكرة الهيمنة الأيديولوجية, وعلى نقض 
الملقنة الاجتاعية - الثقافية الاستتباعية . تشعبت هذه الغملات وتعقلت في قرننا هذاء فلن 
نتابعها بالشمول وسعة الستبر التي أوليناها إياها في بداياتها في القرن التاسع عشر في ظل دولة 
التنظييات؛ ذلك لأنناء برصدنا هذه الدولة, أمسكنا بعدد من الشوابت والتوجهات التى 
استمرت بوتائر مختلفة ولكن بحكم طبيعة تاريخية واحدة هي الزمانية الكونية الجامعة. التي 
تمثل استمرارها في توسع نطاق مشروعهاء وني اماف عن مواقع المجتمع العربي واستثنافه 
تطورات حصلت في مواقع جغرافية واجتاعية أخرى . وسنقوم في هذا الفصل برصد بعضص 
المظاهر المؤسسية والنقدية الأهم لترسيخ القيم والمؤسسات العلمانية الصادرة عن الدولة في 
أول نشأتهاء المنغرسة في الفاعليات الاجتاعية العامة والخاصة بعد فترة وجيزة من تأسيسهاء 
والمحمولة من قِبِل قوى سياسية فاعلة كمن في أسس ثقافتها مشروع الدولة التنظيسياتية 
الاقتحامي للمجتمع . 
من المفيد قيل التركيز على قطاعات العلمانية العربية وسياقاتها في النصف الأول من هذا 
القرن. أن نلق نظرة سريعة على أقطار المغرب العربي التي يمكن اعتبارها مختبرأ نرصد فيه 
بعض مظاهر تحصيل المفوت من التاريخ المتمئلة في استعادة بعض محطات التاريخ المشرفي 
السابقة. فقد حمد الااستعهار الفمرنسبى الحركة العامة للمجتمع في القطرين التونسي 
والجزائري » بينها قام في المغرب الأقصى وضع من الجمود الدفاعي ابتداءً بالانكسار بعد 
إعلان الحماية واستلام ليوي 1.1016 الأمر فيه» في وقت تسرعت فيه وتيرة التحولات التي 
طالت فئات اجتماعية محدودة. ولحقت بها الفئات الأخرى بوتائر مختلفة. ليس اقتداءً مها 
بالضرورة» ولا لحاقاً بالمشرق واحتذاءً به بموجب حتمية تاريخ قوميّ, بل لآن هذه التحولات 
جاءت نتيجة الانخراط في عملية تاريخية عالمية لها نظائر في الهند وغيرها. يلطبق هذا على 
أزمتي الإصلاحية الإسلامية والسياسة العلانية . فبالنسبة إلى الأولى» قامت الإصلاحية 
الإسلامية الجزائرية بتأئير مشرقي أكيد: فقد كانت مجلة المتآر للسيد رشيد رضا مصدر إغام 
وتأئير أكيدين» وتركت زيارة الشيخ محمد عبده للجزائر عام ١1١7‏ بذرة إصلاحية. وكان 
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الكثير من زعماء جمعية العلماء المسلمين فيها (التى تأسست وسميا عام )1١437١‏ قد درسوا لي 
المشرق وسكنوه. درس بشير الأبراهيمي في دمشق, وكان على صلة وثيقة بالوطنيين فيها. 
وسكن الحجاز فترة.» شأنه شأن الطيب العقبي . كما قامت الإصلاحية الإسلامية في الجزائر 
بدور ثقاني تربوي في الأساس. وأسّست حيزا تعليميا بين التربية الفرنسية وتربية الزوايا. 
وقام الجامع الأخضر بقسنطينة حيث درس ابن باديس بدور الوسيط في المثشاقفة بين التربية 
المحلية والإطلالة على الكونية ‏ على النسق الإصلاحي الإسلامي ‏ التي وفرها جامع 
الزيتونة”). وليس من شك في أثر مجلة المنار في المغرب الأقصى., أو في الأصول المشرقية 
لسلفية أي شعيب الدكالي: كبا كان أثر الإصلاحية المشرقية واضحا ‏ بل مباشرا ‏ لدى 
عبد العزيز الثعالبي والطاهر الحدّاد وأبي القاسم الشابي وغيرهم من الزيتونيين التونسيين. 

وقد كانت فئة المجددين الزيتونيين المنحدرين من أصول اجتاعية متواضعة نسبياً - على 
عكس العائلات الزيتونية الكبيرة المحافظة المتفقة مع فرنسا كابن عاشور والنيفر وجعيط 
وبيرم - هي التي أثرت أثرا أكيدا في بروز الحركة الوطنية بعد أن تأثرت بالتربية المازجة بين 
لمعارف والفرنسية» التي حضنتها الصادقية وغيرها من المؤسسات, والإصلاحية الإسلامية". 
فجاءت الإصلاحية الإسلامية التونسية في عهدها الأول وطنية. مازجة ما بين الدفاعية 
الرجعية التي رأيناها في أصول الإصلاحية الإسلامية في العهد الحميدي., والدستورية الآأخذة 
من الشريعة علامة على الحكم التمثيلىء, التى شهدناها في العثمانيين الشباب قبلها بنصف 
قرن. وتمخضت هذه التيارات عن إنشاء الحزب الدستوري بزعامة عبد العزيز الثعالبى عام 
4 . 


أما الفئات الاجتاعية التونسية العلياء فقد درجت على إرسال أولادها للدراسة في 
المدارس الفرنسية. وكان لثقافة هؤلاء الأثر الأهم في مسيرة إلحزب الدستوري بعد تأسيسه. 
والأثر الحاسم في نشوء العلانية وترعرعها وغلبتها على الحياة الثقافية الرسمية. ولا يبدو أن 
مأزق سياسيى التنظيمات وإدارييها الذي تكلمنا عنه قد استمر فترة طويلة في تونس يعد 
استكنافه في بوادر «تونس الفتاة». فقد كانت السياسة الفرنسية حاسمة في هذا الصدد ودفعت 
بمن دعتهم المتطورين إلى مواقف وطنية ثم قومية نتضاليةء كانت العللمانية أحد أعمدتماء إذ 
ناقضت تحالف الباق وكبار العلماء المعتمدين على فرنسا . 


أما قِ الحزاء 3 فجاءت عملية نخحصيل المفوت لاحقّة على ذلك وعلى صورة أكز 
تعقيدا. فكان قد بقى في الثلاثينيات مجموعات سياسية ثقافية جزائرية. فرنسية الثقافة 
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علانية النزعة مع أنها رأت في الإسلام علامة فصل بين الجزائريين الأصليين والجزائريين 
الفرنسيين المستعمرين ‏ ومن هذه الفئات فيدرالية المسلمين الجزائريين المنتخبين (95717١)غ,‏ 
الي كانت ليبرالية» متحمسة للمثاقفة العامة على أساس من ثقافة فرنسا الثورية وداعية 
لتحديث المجتمع الجزائري. ومن الأساس ذاته انطلقت حركة «ونجم شهال أفريقية» بزعامة 
مصالي الحاج . التي مزجت ما بين الرموز الإسلامية ‏ كالآية القرانية «واعتصموا يحبل الله جميعا 
ولا تفرقوا» - كعلامة على الفصل عن المستعمرين . وإهمال السياسات الإاإسلامية التي دعا 
إليها شكيب ارسلان عالمياء وجمعية العلماء محليا . انتمت هذه الحركة إلى الجبهة الشعبية في 
فرنسا في الثلاثينيات» واستمرت على شيء من الالتباس في ها يتعلق بالعلاقة بفرنساء وعلى 
عدم ادراك ازدواج الحيأة السياسية والثقافية الفرنسية بين النبج الليبرالي التحرري التنويري. 
والاستعمارى الإظلامي . إدراكا عملياء تماماً كما كانت الحال عند أركان التنظيمات في 
استبول. على أا تميزت عن شريحة أخرى من شرائح المتطورين (بزعامة فرحات عباس في 
أول أمره وقبل انتقاله إلى المواقع القومية؛ على شاكلة الانتقال بين التنظيهات وجمعية الاتحاد 
والتري) التي أنكرت وجود 3 ار جا سل عن ا 

أنا المقرقه بهد سن الخري' الغالة الآول قطورا بامناهين انفضا عو المسيرة 
العلمانية الرسمية للتاريخ التركي. التي ربطت بين التحول الاجتماعي والثقاني من جهة. 
والتحرر الوطني من جهة أخرى” فشهدت مصر تجيء فئة للحكم بعد ثورة ١4114‏ كانت 
نتاجا للتربية الحديثئة إضافة لبعض مظاهر التغرب الاجتماعي الللازمة للطقات العلياء فئة 
جنحت في صراعاتها الحزبية الداخلية. وفي صراعها مع القصر عاد الأزهر. إلى استخدام 
الْدين مؤسسة ة ومشاعر شعبية عنصرا ىْ اكيت المواقع والأحلاف . 0 مصر توترات بين 
ثقافة السياسيين وتوجههم ومنطق الدولة من جهة. ومحاولة السياسيين أنفسهم إعادة مواقع 
إلى الدينيين ذات مردودات سياسية مباشرة, دون الالتفات إلى الضرر البعيد المدى هذا 
الأمر. حتى أنه يمكننا القول. بالإشارة إلى استخدام الطائفية من قبل السياسيين. إن الوثام 
الطائفي والولاء الوطنى للمسيحيين المصريين يعود إلى حكمة الأقباط ووطنيتهم. وليس إلى 
رشاد السياسيين المسلمين. فليس من الوقائع المجهولة أن حزب الأحرار الدستوريين ‏ وكان 
قد أيد الفكر العلماني تأييده طه حسين وعلي عبد الرازق حاول إثارة المشاعر الطائفية. 
عندما اتخذ من الادعاء بسيطرة الأقباط على الوفد سبيال لحاربة ذلك الحزب ونتحجيمه. إذ 
دعا إلى التمثيل الطائفى النسبى في البرلمان وفي وظائف الدولة. بينما توخمى القصر الاستفادة 
السياسية من التحالف مع الأزهر والتضييق على الأقباط, حتى أنه عمل على التضييق 
الوظيفي عليهم. وعلى نفي الصفة الوطئية عنهم عندما صدر قرار وزاري عام ١414٠‏ يمنع 
الأقباط من تدريس اللغة العربية في المدارس ولو كانوا من خريجي أقسام اللغة العربية بكلية 


الآدانب2). 
(5) سعد الله المصدر نفمسه. جح 7 سا قم" - +2594 5557, ةقث /ا١21.‏ 5غ -/57غ., حك 
ص 11١‏ مول 01١5-06‏ لكل ؟”١-‏ دهكاءى وثتغ١ا-‏ ه٠١‏ . 


(8) أبو سيف يوسف. الأقباط والقومية العربية: دراسة استطلاعية (بيروت: مركز دراصات الوحدة - 
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كان الوضع في الشام مختلفاً. فقد كانت سوريا موضع ممارسة سياسة طائفيّة شرسة من 
قبل الانتداب الفرنسي . الذي قأم يموجب مبادىء «والمسألة الشرقية» بتفتيت البلاد إلى دول: 
حلب ودمشق واللاذقية وجيل الدروزء. وأقام الدولة اللبنانية على أساس غلبة طائفية. ليس 
غاريه والوضع كذلكء, أن تكون الطائفية وأهمية الولاء الوطني المناقض ا امن أهم 
البواعث إن لم يكن الباعث الأهم ‏ على اتخاذ الحركة الوطنية والقومية مسارا علانيا 
واتعفاء ولا هو يشيريت أن يكون تفادي الإشارة إلى الدين والاستخدام السيامي له من 
علامات الوطنية» في وضع له نظائر عراقية أكيدة. لم يكن لأصحاب فكرة الرابطة الإسلامية 
أثر يذكر في الشام. وعندما ألقى شكيب ارسلان (المقيم في سويسرا) خطبة يحصر فيها 
الوطنية الحقة بالمسلمين في دمشق عام ١475‏ انبرى السياسيون الوطنيون أمثال سعد الله 
الحابري واحساك الجابرى للرد عليه بخطابات مضادة” . 


أولا : تقئين العلمانية وحركة المحتمع 


قلنا إن مسيرة التاريخ الكوني آيلة إلى العلانية» وإن مسيرة التاريخ الاجتماعي والثقافي 
العربي محكومة بهذا المسارء على الرغم من الصراعات الطبيعية التي تستثيرها هذه المسيرة مع 
القوى المحافظة التى أضحى الدين علما عليهاء وبالرغم من إعادة الاعتبار إلى مؤسسات 
دينية خالية وإلى عقل ديني بال في مجال الصراعات السياسية. استمر انتشار التعليم التابع 
للدولة بعد الحرب العالمية الثانية, ولو بنسب متفاوتة. فكان أعلاها نسبة في سوريا حيث 
كانت الدراسة الابتدائية في مدارس الحكومة مجانية منذ 21478 في وضع كادت فيه الكتاتيب 
أن تنقرض. بينا توسع التعليم الابتدائي والشانوي في الأزهر في مصر. وكان تلامذة 
الكتاتيب في تونس عام ١445 - 1١4548‏ يشكلون مايقارب الأربعين بالمة من لاب 
الدراسة الانتدائية” ".وكيم كان طه حسين حقا عندما طالب قُْ مستقبل الثقافة : مصر 
بإصلاح التعليم الأزهري بما يتوافق وتطوير الشخصية الوطنية ويتفق مع مناهج الدولة. 
وبالآمتناع عن كونه دولة داخل الدولة. ولو أراد له خصيص أبنائه قُْ العلوم الدينية «في 
حدود العَانون"". بل دعا أحمد أمين الأزهر إلى التخلىي عن التعليم الابتدائي والشانوي 
والاقتصار على التعليم الجامعي”". وما انطبق على الأزهر. انطبق على ما عداه من التعليم 


- العربية. .)١981/‏ ص ١١7‏ 158. وطارق البثري. الملمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنية (بيروت : 

دار الوحدة. ؟8م9١).‏ صصص .5١0- 5١1١‏ 

(5) فردينان توتل. وثائق تاريخية عن حلب: أخبار اللاتين والروم وما إليهم. ١177 ١888‏ 
(بيروت : المطبعة الكاثوليكية.» .)١9454‏ ص .١4757١51١‏ 

5١‏ 119 ,114.مم ,عانامعاكقتنيا! 6ا6لع50 هأ اء 1(16اء1الناوانزوظ 6ااكرء م 2[ ,840013-اعلمام 

(/ا) طه حسين ,؛ المجموعة الكاملة ل الدكتور طه حين (بيروت: دار الكتاب اللبناني . )2 
جح 4 ص ”987 45. و89. 

(8) أحمد أمين. فيض الخاطر (القاهرة : مكتبة النبضة العربية  )١59517--75‏ ج 9. ص .١1١١‏ 
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الطائفي, فدعا طه حسين إلى معاملة المدارس المسيحية بالطريقة نفسها التي دعا فيها إلى 
معاملة الأزهر” . ولعل مثل «دار العلوم) كان ماشلا أمامه. إذ أعرضت هذه المؤسسة عن 
التعمق في العلوم الدينية, دون أن تتعمق في العلوم المدنية". ولثن انتشرت المدارس 
الرسمية 2 سورياء إلا أن الغلية بقيت للمدارس الأجنبية ‏ الفرنسية العلانية أو اليسوعية 
واللعازارية وغيرها ‏ التى بئت ثقافة كونية على الأقل. إضافة إلى ثقافة دينية بل وطائفية 
لبعض طلاها المسيحيين. وكانت هذه. إضافة إلى مدرسة التجهيز الرسمية - مكتب عنار 
سانا - سبيل الوصول إلى ثقافة جامعية كانت علانية الطابع شأنها شأن الثقافة اللجامعية كنا 
هرب ولكن لا يدو أبدا أن التعليم الأجنبي أو التعليم العلماني شكلا بحد ذاعها قضية 
بالنسبة إلى العلمانيين. فقد كان هذا التعليم هو التعليم الطبيعي والسوي بمقياس العصر. 
وكان طريق الوصول إلى الوظائف والمناصب. وكان المرتبط بالدولة وبمرجعيات الحداثة في 
أوروبا وفي الدولة وفي العلم . سل يصبح الدفاع عنه من القضايا المطروحة ‏ على قلة الدفاع 
عن أمر قبل به 0 بداهة ‏ الا لتعررضه للهجوم من الدينيين المسيحيين الذين حذروا من 
التعليم العلماني لحثه إيانا على التخلق «بأخلاق غيرنا» ولإقامته التعارض بين العلم 
والدين”". وانضم إلى هذه الحملة مسلمون من أمثال السيد رشيد رضا الذي أفتى عام 
8 بملع انتساب المسلمين إلى المدارس الح الابيد 9 من عقائد الإسلام”2"9, أو 
كالأزهرين الذين كانوا من طالبي الوظائف لخريجي الأزهر الذين نافسهم خريجو الجامعة ودار 
العلوم وغبرهما. فكان أن اتخذ الأزهريون من قضية الشعر الجاهل لطه حسين مناسبة لهجوم 
عارم على الجامعة المصرية وعلى الدولة التي لا تضبط الجامعة لمصلحة الثقافة الدينية7". بل 
كان ضغط الأزهر على الجامعة من الشدة والاستمرار بحيث سمحت له الجامعة بالتدخل في 
شؤونها فى الثلاثينيات وحذف مسرحية جان ‏ دارك لبرنارد شو من مقرر اللغة الانكليزية 
بدعوى أن فيها ما يمس العقيدة؟©. بل اضطرت جامعة القديس يوسف في بيروت إلى طرد 


(9) حسين. المصدر نفسه. ج 9. ص /ا41 -45/48. 

)٠١١(‏ المصدر نفسه. ص 356٠0‏ - 761. وكان قد سبق للشيخ محمد عبده أن وجه لدار العلوم انتقادات 
ليست بعيدة عن هذه. محمد عبده. الأعمال الكاملة. جمعها وحققها وقدّم لحا محمد عمارة» 7 ج (بيروت: 
المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 191/5 19475). ج #ء ص 118 - .15١‏ 

(١١)انظر:‏ الخوري يوسف العمشيتى ء والامان والعلم اخوان لا يختلمان.» المشرق. العند ”١‏ 
.)1١9595(‏ ص ١4م‏ "97. 

.)78٠6( محمد رشيد رضاء فتاوي. رقم‎ )١7( 

)١8(‏ محمد أحمد عرفة» نقض مطاعن ف القرآان الكريم يتضمن تفنيد ما ألقاء الدكتور طه حين على 
طلية كلية الآأداب قْ الجامعة المصرية (القاهرة : مطبعة المنار. )١‏ خصوصاص 2١١١ ١١5‏ ومصطفى 
صادق الرافعي . نحت راية القرآن : المعركة بين القديم والحديد. ط "؟ (القاهرة: مطبعة الاستقامة. ,)١985‏ 
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,.)١519/4 توفيق الحكيم. نظرات في الدين والثقافة والمجتمع (القاهرة: المكتب اللصرى الحديث.‎ )١5( 
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مارون عبود من التدريس بعد ثلاثة أشهر من مباشرته. بدعوى خطورته على الطائفة المارونية 
والدين الكاثوليكي"" . 


على هذه الصورة أصبحت التحولات الاجتاعية والثقافية الطبيعية تحولات علانية 
0-١‏ الدينيون بجعلها أعلاما على مناقضة الدين. من هذه الأمور التفرنج بشكل عام , 
أي التحول الطبيعي للحياة الاجتماعية بمقتضى العصرء. الذي كان مناسبة لإنتاج أدب نقدي 
غزير في العشرينيات والثلاثينيات”". وادعى الدينيون أن العدالة الاجتاعية أمر لا بذ من 
تقدنة: تها لا :ورونه موافقا للشريعة. فكان أن جعل الدينيون من الإسلام معياراً للسلوك 
الأخلاقي بعد أن أدخلوا العوائد والأخلاق خخلافا للئراث ‏ في إطار ا وابعدوا سلطة 
المجتمع عنهبا وجعلوا معيارها قبليا دينيا بذلا من المعيار الاجتماعي . كان ذلك موافقاً لنزعة 
الإسلام الحديثة نحو انخاذ الصفة الشمولية المحاكية للعالم الى ذكرناهاء والتي قام الاإسلام 
ا تاريخي إلى حملة من القواعد الشمولية جعلت منه عالماً «بديلا» أو 
عألا مضاداء فكان أن محجرت معالمه في هذه العملية الموازية والمحاكية لقيام النظيم 
الاجتماعي الحديث على دعوى العقلانية والضبط . ونقلت المؤسسة الديئية هذا الضبط 
العلماني من محال الكمون وجعلته علمانياً عن وعي عندما وضعت نفسها عليأ على ما يخالف 
لأنه يخالف التحول بعامة وم : نكن المؤسسة الدينية منزوعة الصلات. فكانت تستند إلى 
مكامن المحافظة الاجتاعية حتى عند اللاديئين. فنجدء مثلاء أحد أكير الليمراليين, محمد 
حسين هيكل» يستنكر الشعر الحديث. الملهجريى2» على على الرغم من اعترافه بامتيازه الفني . 
ويقرر صرورة مقاومته. كونه حبرا على الثقافة الإسلامية”' ‏ ولعل هذا الموقف كان متفقا 
مع ازدواجية تم فيها تبني المعايير الفنية الجديدة رغم عدم المقدرة على تقدير الشعر الجديد 
وفهمه. بل ومقاومته,» عند طه حسين وعباس محمود العقاده". ولم تكن هذه المواقف | 
التعبير عن استمرار غريزي لمقاومة الجديد على مختلف الصعد, أو تخصيص حيزات ‏ كالشعر ‏ 
لقاومتهء وكأنها علم على محافظة اجتاعية شاملة. في وقت لم تكن هذه المحافظة واردة 
بالعموم الذي تصورت به. ولو كانت العناصر الدينية ناشطة في الهجوم على الأشكال الأدبية 
الجديدة. فهاجمت الرواية بدعوى أنها أدب ماجن هادم للأخلاق., واعتبرت أن في المسرح 
العاللمى مدخلا لدم لغة القرآن ولكتابة العربية بالأحرف اللاتينية"©. وعلى الرغم من أي 
إرهاف في هذه المواقف. فإنها تستند في النهاية إلى مشروع شامل يستصلحهاء ونقصد هنا 
المشروع الديني الذي توخى أصحابه الوصاية على المجتمع سبيلا للحفاظ عل الامتيازات 


.1١60 مارون عبود) رواد النبضة الحديثة (ببروت : دار العلم للملايين. 565). ص‎ )١5( 
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المؤسسية والنفوذ السيامى . وقد بقيت قضايا الشعر الحديث والحرية الشخصية واحجام 
الكثيرين من التقدمين عن تحمل مسؤولياتها. وبالتالى عزوفهم عن قطاعات اللاوعي وغيرها 
مايبرزه الشعر الحديث». من الاحتياط الاستراتيجى للدعوات الدينية السياسية في هذا 
القرن. ظ 


ولا تزامنت الحقبة اللييرالية من التاريخ الشرقي مع الشورة الكالية, لم يكن غريباً أن 
تكون الثانية قد اعتبرت قدوة. فقد سبق أن أشرنا إلى الأصداء الوطنية للكمالية عند ابن 
باديس . بل كان السيد رشيد رضا ممن قدروا مصطفى كال قبل إلغاء الخلافة”". وكان 
أتاتورك موضع تفدير كمير من الوطنيين السوريين””. الذين. قدّموا إلى حكومة أنقرة 
مساعدات كييرة خلال حرب كيليكية. ولو أحجم الأتراك عن إفقامة صلات سياسية دائمة 
معهم"". أما في مصر. فكان معظم الناس من المعجبين بمصطفى كال. فقارنه أحمد شوقي 
بخالد بن الوليد. ولو فترت حماسة البعض له بعد إلغاء الخلافة””. ولئن رأى حدر 
الإسلاميين أن في هذا الأمر تقليدا بمحتا:!" : حين كان الكاليون يتتخذون الذئب الأبيض - 
وهو رمز أسلافهم الأقدمين من الوثنيين ‏ شعاراً 0 ويرسمونه على طوابع البريد. كان 
المصريون يحذون حذوهم ويرسمون أبا المول على أوراق العملة وعلى طوايع البريد. وحين 
جعل الكياليون حدا أدنى لسن الزواج بالنسبة إلى البنين والبنات. اقتفى ا أثرهم في 
ذلك ,. وعندما ألغى الكاليون المحاكم الشرعية قِ تركيا أل بعضص الكتاب في مصر يناقشون 
الغاءها. وحين حمل مصطفى كمال نساء تركيا على السفور والاختلاط بالرجال ومراقصتهم. 
احتدمت المعارك في مصر حول هذه الموضوعات في الصحافة وفي الأند.ية. وحين ألزم 
مصطفى كال الترك أن يعتمروا القبعة. خاض بعض الكتاب المصريين في بحث ما سموه 
«مشكلة الأزياء». داعين إلى توحيدهاء ودعا بعضهمٍ إلى اعتمار القبعة. وحين استبدلت تركيا 
بالحروف اللاتينية الحروفٌ العربية. أخذ كثير من الكتاب والصحافيين 00 ما 
أسموه «مشكلة الكتابة واد العربي) إلا أننا نرى في الوضع المصرى أكثر من تقليد 
فنشهد فيه نزعات كونية شجعتها التجربة الكالية وهيى ناجحة مائلة أمام أعينهم . أما نموي 
النزوع المحل المصرى إلى الكونية . إلى أمر وافد من الخارج. فهو من اثار السجال الإسلامي 
ضد الكالية الذي تزعمه الشيخ مصطفى صيري. شيخ الإسلام في الفثرة 19516 -19755. 
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بعد لحوئه إلى مصرء والذي ساهم فيه السيد رشيد رضا والرافعي وكثيرون غيرهم عل 
الرغعم من رسة الكثرين بدوافع مصطفى صيري 1 , 


فلم يكن شأن استبدال الطربوش بالقبعة أمرأ كبير الأهمية. على الرغم من قيام حركة 
قصيرة الأجل دعت إلى الاقتداء بتركيا في هذا الأمرء فبعد أن منعت وزارة المعارف تلامذة 
مدارسها من اعتيار القبعة» وأفتى بعض العلماء بأن اعتمارها اقتداء محرم بالأوروبيين”", 
علقت الهلال ساخرة بقولها «وقد نجح بعض ذوي العمائم في استبدال الطربوش بالعيامة. ولكن 
اللنطربشين لم يفلحوا في اصطناع القبعة»"©. ولئن رأى بعض التقدميين مثل سلامة موسى أن 
النقاش حول الموضوع بالرجوع إلى الأمور النفعية كالوقاية من الشمس ولمطر يجانب لب 
الأمر وهو أن القبعة «تبعث فينا العقلية الاوروبية»©, إلا أن الأمر لم يكن له من الأهمية آلا من 
حيث الجحانب الاستعراضي الذي انتهى بسرعة. بل فاق في محصلة طرح العشرينيات بعد 
سقوط استخدام الطربوش كلية واستبداله بالرأس العاري السائد اليوم في تركيا أيضاء عدا 
الأرياف . 


أما قضية المرأة. وهى القضية المحورية في شؤون الحريات الشخصية والعقدة التي 
يؤدي فكّها. ىا فلناء إلى فك عقد اجتباعية كثيرة. فكانت قضية ذلك الزمان وزماننا هذاء 
قضية بدايتها التوتر المتشنج بين وقائع التحول الاجتماعي من جهة, والصياغة الدينية 
للمحافظة الاجتاعية والرجعية الثقافية. جعل ذلك من قضية المرأة قضية أخلاق عامة؛ 
وقضية تطور علاني في مواجهة بدارفة حعاغت معارمفهنا ديا فأضحى الموقع المتسق مع 
نطور المجتمع معارضة علانية بالمعنى الايديولوجي للهجوم الدينى الذي نتجت منه موافع 
دفاعية قائمة على النقية. وعلى صياغة البعض من المواقع العلانية صياغة اعتقد استساغتها 
من قبل الدينيين اعتقادا لم يكن في يحله. بل قوت هذه المواقع الدفاعية من هجوم الدينيين» 
وسمحت لهم بالرباط ما بين مواقعهم وأحد الدوافع التي استصلحتهاء ألا وهي العدوانية 
تجاه النساء التي تسم قطاعات واسعة من المجتمعات البطريركية. فتصبح المرأة ‏ وليس عند 
الدينين فقط ‏ ناقصة أساساء بل موضع ازدراء ورفض . لا ينحصر هذا الموقف في التحقير 
الشعبي للمرأة؛» بل نجده متمثلا عند عباس محمود العقاد بحذة بالغة. وعلى صورة تعال 
عند توفيق الحكيم. مثلاً. الذي ل يرّ في المرأة المثقفة إلا متعة عقلية تحبب للرجل بيته"". 





(15) المصدر نفسه؛ء ص .١١‏ 

110) المقنطف» السنة 36: العدد ؟ (آب/ أغسطس 1455), ص 218١‏ وانظر أيضاً: حسين. 
المصدر نفسه. ج5. ص 5١87”‏ -518. 

.١7١ ص‎ .)١975( الطلال‎ )590( 

(74) سلامة مومبى؛ أليوم والغد (القاهرة: المطبعة العصرية. [19571])) ص .151١‏ 2 

)١9(‏ الحكيم. نظرات في الدين والثقافة والمجتمع . ص ١85‏ - 175. حول موقف العقاد من المرأة. 
انظر: سلوى الخماشء المرأة العربية والمجتمع التقليدي الخخلف. تقديم ابراهيم بدران (بيروت: دار الحقيقة 
*“/ط181), ص .1١١1-١١6‏ 


وكان طه حسين كدأبه في أكثر الأحيان. متزناً في هذا الموضوع, عندما تهكم على اقتراح أحمد 
أمين إنشاء مدرسة للزوجات. بقوله أن تر بيه ة الرجال أولى فهم أكثر منبن حاحة للاصلاح , 
وأكثر منبن فسادأة” . 


سبق أن رأينا كيف أن محاصرة النساء فكرياً واجتماعياً تمط من أفاط الدفاع 
الاجتماعي بالنسبة إلى مجتمع نافل م لتحولات عنيفة وسريعة. ومن الممكن أن نضيف 
إلى كلامنا بعداً تحليلياً نفسيا يتجلى في استصلاح نمط خاص من العلاقة. بين الأولاد 
والأمهات يستبحلمه المجتمع النافل لتوظيف قطاعي التدنس والجنس مصلحته. ويجعل فيه 
النساء القاصرات ياك 2 حارسات الهوية الحماعية”” . ل يكن هذا فيا فات دعاة 
تحرر المرأة. فكتبت نظيرة زين الدين عام ١54‏ تلوم نقادها قائلة «إنكم لم تتطوروا مع الزمان. 
فطوى الزمن لواءكم. وأضعتم تراث أجمدادكم . .. أو تريدون الآن أن تنشروا ألويتكم على وجوه ساقي 
متخدين منبن دمن ذلك الملك ملكا؟»97 © . كات تطور الناس قْ نظرتهم إلى حرية ة النساء 
وتحقوفهن تطورا سوبا غير مؤدلج على العموم. كدعوة أحمد لطفي السيد الطادئة مثلا5 , أو 
موقف أحمد أمين السلبي من بيت الطاعة على الرغم من اضطراره إلى إصدار حكم بموجبه 
عندما كان قاضياً * شترعياً:؟" . بل كانت مواقف الناس ضمنية. يعدر عنها نانك السقيور 
والاختلاط وتعليم الفتيات والنساء. أما الأدللحة. وتحول القضية إلى صراع بين العلمانية 
والدينيين. فكانت بواعثها الأساسية ادعاءات الإسلاميين الأخلاقية, التى يمكن التعبير عنبا 
بموقف السيد رشيد رضاء الذي علق على تحرير المرأة - وقد وسمه بالتهتك ‏ على النحو 
النموذجي التالى في العام 8: (صر النساء من ربات البيوت والأمهات. ومن العذارى المتعلمات. 
يمشين في الشوارع بالليل والنبار. مخاصرات الرجال» ويغشين الملاهي والمنتزهات؛ وهن كاسيات عاريات. 
مائلات مميلات ومنهن من يسبحن في البحر حيث يسبح الرجال أو معهم. .. ومنبن من مختلفن إلى المرائص 
المشتركة فيرفصن بعهم رقن أشد من الأجنبيات عريا وتبتكاء وخلاعه ومجونه ورفاعة. ومتبن من يدخلن في 
خلوات الحلاقين حيث يقصون لمن شعورهن ويحلقون لمن أقفيتهن ويزينون لهن نحورهن وصدورهن. وهناك 
يلتقين بإخوانين» ولا تسل عن حديثه) جهراء وا سراي(" , كان هذا كلاما بعيدا عن عام 
غريب » أىق من أصحاب مواقمف شمولية تذعي : لنفسها المرجعية المطلقة استنادا ! إلى الدين . 
فكانت معارضتها شاملة ‏ على عدم علمها ‏ وكانت نشائجهاء وهي المعارضة للمسيرة 


() طه حسينء «مدرسة الأزواج؛» في: طه حسين. في قضايا المرأة (بيروت: مؤسسة ناصر للثقافة, 
المؤا)ء ص .١1515-151‏ 


1١١‏ ؟) ععطة مهلخ نإط طأعدعءط مم5 لعنماكمدن تجماعا ص نومنأميوءك ,وطنلطنسوظ طقطوجاءلهطم 
280 ,220-221.مم ,(1985 ,ععلع ل 80 تمماومظ رومملومآ) مدل 


(5*) نظيرة زين الدين» الفتاة والشيوخ: نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير 
المرأة والتجدد الاجتماعي في العالم الإسلامي (بيروت : المطيعة الأميركية» .)١4784‏ ج 2١‏ ص '1. 

(7) أحمد لطفي السيدء المنتخبات, إعداد اسماعيل مظهر (القاهرة: مكتبة الانجلو المصرية. ,)1١4171/‏ 
ص "77 511. وغيرها. 

(5*) أحمد أمين. حياتي. ط " (القاهرة: مكتبة النهضة المصريةء ,)١4808‏ ص 7١1-7١56‏ . 

(6) افتتاحية المتار. السنه ."١‏ العدد ١‏ (لا ححزيران/ يونيو ,)1١45764‏ ص 0-1١7‏ 17. 
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الطبيعية للمجتمع . » أن اتمخذت العنف لمباشر سبيلا للتعبير عن الرأي . فتعرض الحجابيون 
للنساء السافررات ىْ شوارع دمشق قُِ العشرينيات, رد بعض اللساء بماء النار, وتعرضن 
للضرب. وقدمت إلى الحكومة طلبات بمنع النساء من الخروج من البيت؛ وبإغلاق مدارس 
البنات. وتزامنت هذه مع الهجوم على بعض الأندية الليلية والمشارب وغيرها”"'. وكان من 
القبيل نفسه اهجوم العارم على كتاب السفور والحجاب لنظيرة زين الدين الذي صدر عاء 
. من تهديد للبائعين. وتكفير في المساجد. وبحاولة التدخل لدى الحكومة لمنع تداول 
الكتاب”"". وكذلك الأمر في مصر. ولو على صورة 6 أكثر سلبية قبل نضوج مشروع حسنٌ 
البنَا » فأفيّى اليك ركيد رضا عام 7 بتكفير سيدة تكلمت عن إجحاف الشريعة 
الإسلامية بحق المرأة» وبارتدادهاء وعدم جواز زواجها من مسلم. أو ورائتهاه". وحاول 
الأمير عمر طوسون التدخل لدى الدولة لقمع الكلام على تعديل قوانين الزواج والطلاق 
والمواريث الإسلامية والدعوة إلى السفور والاختلاط”". وتجب الإشارة في هذا الصدد إلى ما 
دعي «الاغتيال الاجتماعي» للطاهر الحدّاد في تونس بعد نشره امرأتنا في الشريعة والمجتمع 
عام 1947٠‏ من قبل الزيتونيين؛ القضية التي امتدت إلى الجزائر وأثارت قضية النساء فيها على 
نحو ممائل , انتصر فيها ابن باديس للزيتونيين وععر عن أراء السيد رشيد رضا”». فكان أن 
وفرت الأهواء السلطويه والحسية للذكر العربي المسلم وآخر ما تبقى من سيادته») بعبارة جاك 
بيرك”», وأدغمت ما بين هذه السيادة والسيادة الوطنية على نحو وهمى. جعلت منه المرأة في 
دونيتها علامة عى السيادة القومية وتكامل الشخصية الوطنية: هذا ما دعا بالحبيب بورقيبة. 
إلى الوقوف موقف معاد من السفور عام 8 , بحجة ضرورة تأجيله حتى ما بعد انقاذ 
الشخصية التونسية”» ‏ وكان الحجاب أكثر من تشويه للشخصية التاريخية . ذلك و ان ما 


(5") زين الدين, الفتاة والشيوخ: نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتجدد الاجتماعي في العالم الإسلامى. ج *. ص 19؛ توتل. وثائق تاريخية عن حلب: أخبار اللاتين 
والروم وما إليهم . مم١‏ - ٠ ١9579‏ ص 1١17+‏ 595 .)و 
920-1943[ دكن إمدمتنه 83 زمو جل إن عتنتآاه2 عن[ 1 :علم لمش[ أعرء 1 ع1[ هننه 784لا , لاتلامطعا .5 مإاتلاص 
ب(1987؟ ,قوعم لإاتؤموع لازولا ممأععمهظ :.ل. الأريممأاععمءط) أقمقط عوعلخ عط كره و5ع1لنأذ وممغععممعم 
-609.مم 
إفضرة زين الدين . المصذدر نفسه. 3 ١‏ ص .1١-1١‏ 
(58؟) رصاء فتاوي, رقم (585). 
(59) أحمد الصاوي عمدء في: الأهرام. 21470/١/9‏ و«الرجعية الفكرية وكيف تنظم الدعبرة 
ألوححيائها قُْ مصر . ») العصور. السنة 5غ العدد .)١55١( 5١‏ ص 1ت 1195 
(١١غ)‏ -76 ععتواكاط 'ل نودئط :1940 ن 1925 عل عارقوأك انك 1401تأناكلاا7 186/07711517716 عط ,لمعل 
أ ,328-/317.مم ,عأهاء5:0 اه عكباءقع:] 


للتاليف والترحمة والطاعة والتوريع والنشرى [د. نت . ). 3 5 ص _ 20100 ١84‏ ْ وغيرها. 
)1١(‏ باتوشعا5 مدع] نزحا لعغة اأكقهكا ءانا[ 0نجه ررماكتا :71 :عطه ةق 776 ,عنتاوععظ د5عسوع2 ل 
.3 ,(1964 ,عرعطة لقة رعغطهط :002008 آ) ططزن حره] تسد نو ععداع:م 2 طغتس 


(؟4) أحمد خخالد. وأضواء على الخلفية التاريخية لمجلة الأحوال الشخصية الصادرة سنة 2191655» فكر. 
السئة 4١1غ.‏ العدد ١‏ (1/ا4١),‏ ص 8ه - 5لا. 
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دعا بعض العلانيين من أنصار المرأة في المشرق» مثل جميل بيهم. إلى تجميد نشاطهم المناصر 
لها رغم كونه زوج نازك العابد ‏ بدعوى وحدة الصف الوطني الذي”" عمل الإسلاميون 
على تمزيقه إن لم يتم الإذعان لادعائهم الأولوية فيه. بل لعل الشيخ عبد القادر المغربي - من 
الاصلاحيين الإسلاميين الشاميين». ومن مريدي السيد جمال الدين ‏ كان الآكثر إرهافا في 
حسه السياسي والوطني وانتباهه إلى مجرى التحول الطبيعي في المجتمع . عندما أيد نظيره زين 
الدين بدعوى أن رفع النقاب في تركيا تم بأيدٍ وطنية مسلمة في الجملة وأنه يحئى رفعه عن 
السوريات (بأيد لا نريدها)”*؟'. 


لعله لم يكن من الغريب في هذا الجو المكفهر بالعنف أو بالتهديد بالعنف على مختلف 
أشكاله أن يتجه الكثير من المؤلفين. أصالة أو تقية. إلى استخدام الحجج الدينية في الانتصار 
لحقوق المرأة. فذلك كان شأن كتاب نظيرة زين الدين. اللىء بالآيات القرآنية والأحاديث 
السنيّة والشيعيّة. والسائر على سئة الخطاب الإصلاحي الإسلامي : فهو ينفي صحة الأخبار 
الجارحة بالنساء. ويدعو إلى الاختلاط والسفور الشرعي فقط. ويننصر لأفضلية غريزة المرأة 
على الرجل. ويذهب إلى أن امتياز الرجل في الإرث والشهادة؛ والطلاق والزواج حجة عليه 
لا حجة لهء إد إن هذا الامتياز قام على قسوة قلبه وفساد خلقه واستحكام العادات الجاهلية 
التي توخى الإسلام التدرج في إزالتها*». ولاستخدامه الحجج الدينّة انتقده على عبد الرازق 
برفق. وسخر منه اسماعيل مظهر وهو يربت على كتف نظيره زين الدين». وكذلك الأمر 
لدى الطاهر الحداد الذي تضمن القسم الأول من كتابه دفاعا عن حقوق المرأة في الإسلام 
بدعوى إصلاحية إسلامية مفادها الفرق الكبير بين جوهر اللإسلام ومقفاصله من جهة. 
وواقعه وتحول الأحوال الدنيوية من جهة أخرى”. وعلى ذلك. ساهم أنصار حرية المرأة 
وتعلمها في تعضيد الموقف الإسلامي. بنقل الحدال من مجال المجتمع إلى مجال المرجعية 
الدينية» على الرغم من نقدهم الشديد لما يستفاد من واقع الموقفف الديني في يومهم. فقالوا 
بإئثبات جواز السفور شرعاء فلم يقدروا أن يصلوا إلى أكثر من الحجاب الشرعي ولو ترك 


(45) محمد جميل بيهم. قفناة الشرق في حضارة الغرب : تطور القكر العربي في موضوع المرأة خلال 
القرن العشرين (سيروت: [د.ن.]ء .)١1967‏ صللكء. وى 3. وزين الدين. الفتاة والشيوخ: نظرات 
ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة والتجدد الاجتماعي في العام الإسلامي. ج .١‏ 
ص 7 4. ج5. ص 70 758. 

(55) زين الدين» المصدر نفسه. ج ”. ص 15. 

(44) سظيرة زين الدين. السفور والحجاب: محاضرات ونظرات في تحرير المرأة والتجدد الإسلامي 
(بيروت: مطابع قوزماء 1978). ص 57 - ٠لا‏ 297-831 وغيرها. 


(17) زين الدينء الفتاة والشيوخ: نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتحدد الاجسماعي في العالم الإسلامي. ج ”. ص 6ك23. و56 54, والعصور السنة #. العدد٠‏ 
(أيلول/ سبتمير :.)١474‏ ص .1١5 515١١‏ 

(40) الطاهر الحداد. امرأتنا في الشريعة والمجتمع (تونس : الدار التونسية للنشر. /ال181١):‏ ص 77 - 
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الطاهر الحداد الباب مفتوحأ أمام الأغراف المرسلة”». ولئن كانت الحجة الأساسية لعثبيت 
الحجاب درءً الفتنةء إلا أن هذا الموقف بدا غاية في التهافت في ضوء النصوص*“, وانتقد 
عل اسن غير دينية أيضاًء من قبل أنصار المرأة المدافعين عنها بدعوى اللإسلام : فكتب 
الطاهر الحداد «ما أشبه ما تضع المرأة من النقاب عل وجهها منعا للفجور بما يوضع من الكامة على في 
الكلاب كي [لا] تعض المارة. وما أقبح ما نوحي به | إلى قلب الفتاة وضميرها إذ نعلن اتبامها وعدم الثقة مما إلا 

في الحواجز المادية التي نقيمها عليهاء ونلزمها هي الاخرى أيضا أن تقتنم بما قررناه راضية بضعفها إلى هذا 
الحدء موقنة بخلوده الآتي من أصل تكوينها»» وقرر بوضوح أن السفور ليس سيبا من أسباب 
الفجور. بل إن الفجور أمر اجتماعي أسبابه فجور الرجل في الزنى واللواط وتعدد الزوجات 
والزواج بالإكراه والطلاق بيد طليقة. إضافة إلى الفقر رأس الفساد”“. ولم تكن هذه 
الاعتبارات مقتصرة على الطاهر الحداد أو نظيرة زين الدين», بل ما زالت منتشرة عند كل 
المتزئين من الإسلاميين كعلال الفابى”' . 


ولكن لا يبدو أن -حركة ليه تأثرت ببذه النقاشات تأثرأ كبيرأً ولو كان للهجوم 
الإسلامي عليها أئر ظرني» ولعل من أكثر التعبيرات عن الواقع صدقاً كان قول محمد كرد 
علي وكان مؤسس المجمع العلمي العربي بدمشق ووزير المعارف ‏ بأن الحجاب نزل في 
تنياء الرسول وفي وضع شديد الخصوصية؛ وأن السفور أنفع منهء وأن السفور هو الرابح 
تاريخيا. فلا ضرورة في الإلزام بل من الضروري مراعاة التدرج”©. وعلى ا 
التدخل في السجال على نحو فعلي» فقد فقد أيد نظيرة د لفو قم رن 1 
مصر ولبنات والمهجر. ومنبا الكلية والمقنطف والمقطم والأهرام والحديث. وعدد من 
الشخصيات كان منها مفتى بيروت». وهدى شعراوي. وعلى عبد الرازق». وأمين الريحاني. 
وخليل مطران, والزهاوي والرصاني في العراق؛ إضافة إلى وزراء سوريين منهم محمد كرد 
على, والمندوب السامى الفرسبى9. ولا شك أن اشتراك الحركة النسائية الماعل فى النضال 
الوطني في الشام ومصر وثّر لها قدراً لا بأس به من الحماية وسمح لها بالمضي نحو قضايا نسائية 
بحتة نجارى متطلبات الترقي, كالسفور والتربية. فتقدمت الحركة النسائية اافع داعريا 


(8:) المصدر نفسى. ص 8" لالا. 980 44 .1١5 01١5 3١5‏ و8١١.‏ للموقف الشرعي 
الحرفي. انظر: محمد رشيد رضاء نداء إلى الجنس اللطيف يوم المولد النبوي الشريف سنة ١6١‏ في ححقوق 
النساء في الإسلام وحظهن من الإصلاح المحمدي العام (القاهرة: مطبعة المنار» .)١751١‏ صن .1١١7- ٠١‏ 

(14) زين الدين» الفتاة والشيوخ : نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتجدد الاجتاعى في العالم الإسلامي. ج .١‏ ص 2.١١‏ /757. جح ”7ء ص 7. 

(09) الحذادى امرأتنا في الشريعة والمجتمع. ص 187 - 1854ء و ٠14ء‏ وقارن: زين الدين. السفور 
والحجاب : محاضرات ونظرات في تحرير المرأة والتجدد الاسلامي. ص 07 . 

. 5١5 علال الفامبى, النقد الذاتي. ط ؟ (تطوان : دار الفكر المغربي؛. [د.ت.]).» ص‎ )5١( 

(00) محمد كود علي. المذكرات. ”“ج (دمشق: مطبعة الترقي» 19448 :)١19401‏ ص ٠١48‏ - 
48 . 

(01) زين الدينء» الفتاة والشيوخ : نظرات ومتاظرات فى السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتجدد الاجتاعي في العالم الإسلامي. ج 7. 


نحو نزع النقاب بعد ثورة ١419‏ حين قامت أول مظاهرة نسائية بقيادة صفية زغلول وهدى 
شعراوي. وتأسست اللجان النسائية داخل حرب الوفد*“. أما في الشام. فقد سبق أن 
ذكرنا نشاط نازك العابد وغيرهاء وقامت أولى التظاهرات النسائية الوطنئية في دمشق عام 
5 ؛, ك) كأن وفدل نسائي بيروق قد هنأ الملك فيصل بالعودة من باريس 0 250018 
ثم عقدت مؤترات نسائية سورية لبنانية مره عام م5١‏ و9١0؟159١‏ تتوجت ئُْ المؤمَسر 
النسائي لنصرة القضية الفلسطنة الذي عقد في القاهرة عام بمادرة من هدى 
شعراوي وبهيرة العظمة. أما الحجاب». وخصوصاً البرقع ‏ فابتدأ بالزوال من العشرينيات في 
ظروف صعبة. في القاهرة وبيروت وحلب أولاء ١‏ في دمشق“. ويبدو أن أول خطبة ألقتها 
سافرة في تونس كانت عام 2848© ويصف لنا أ حد المحافظين الدمشقيين هذا التطور آسيا 
بقوله إن النساء ابتدأن بأن أسدلن على وجوههن منديلا رقيقا بدلا من البرقع. وتدرج 
البعض إلى خلع هذه المناديل بالمرة «سافرات بملابس الزينة». على رؤوسهن حمر رقيقة من 
الحرير لستر الشعر دون الغرة والحبين*. وأن الأمر كما هو معلوم إلى شبه السفور التام في 
المدن الكرى 5 الستكات :. عندا الشرائح الدنيا من الطبقة المتوسطة . وكان من وسائل هذا 
الأمر سلوك الدولة والشرائح الاجتاعية العليا. ينطبق الأمر نفسه على الاختلاط : في العمل 
في دوائر الحكومة, وفي مؤسسات التربية. ولو اضطرب الأمر أحياناً لأسباب سياسية أو 
مزاجية. من هذه ما يخيرنا عنه طه حسين من أن أحد وزراء المعارف رأى أن اختلاط البنات 
بالبنين شأن يجلب الخطر على الأخلاق. نالشات الوزارة معهدا المعلاف: :ونسيت أن غولة: 
الفتيات والفتيان قد اختلطوا معأ في الدروس في الجامعة قبل دخوهم المعهد"". 

لم تستلزم حركة التحرر النسائي الاجتماعي ثم المهني تحسنا فعلياً. في وضعها في إطار 
المجتمع البطريركي. فكانت دونيتها المتمثلة في قواتين الاجوال الشخصية من أركان 4 
الاجتماعي . وكاست فوانين المواريث م وفنا من العمليات الاجتاعية الاقتصادية 
فضلاً عن كونها علا على استمرارية تاريخية أرضت الفئات النافلة المنطوية على 00 
واستفادت منها القَئات الصاعدة نوعا من الأصالة الوهمية وعلامة على استمرار اجتماعي 


(64) سلامه موسي . تربية سلامة موسى (القاهرة: مؤسسة الخانجى. .)١940/8‏ ص 2159-1١78‏ 
وحسين., الاتهاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج 7 . ص ١56؟.‏ | 

(55) ظافر القاسمى. مكتب عتبر صور وذكريات من حياتنا الثقافية والسياسية والاجتماعية (بيروت : 
المطبعة الكائوليكية. .)١4314‏ ص 7١1ء‏ وعثيرة سلام الخالدي. جولة في الذكريات بين لينان وفلطين 
(بيروت: دار النبار للنشرء .)١81/8‏ ص ١175‏ . 

(53) انظر مثلا: الخالدي, المصدر نفسه. ص ١59‏ 160. 

(20) خالدء وأضواء على الخلفية التاريخية لمجلة الأحوال الشخصية الصادرة سنة 1455.» ص 5١0‏ 
”1 . 

(08) عبد العزيز العظمة. مرأة الغام: تاريم دمشق وأهلها (لندن: رياض الريس للكتب والنشرى 
48ىة١)»‏ ص 73 . 

(589) طه حسين. مستقيل الثقافة قي مصر. ى: حسين. المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه ين , 
ج 3 ص 73157 . 


مزعوم» ولكنه مقو للحاضر. إضافة إلى ذلك. كانت التحولات الاقتصادية الكبيرة التى مرت 
على الوطن العربي غير قادرة بعد على إنتاج بنى اجتماعية جديدة متكاملة ٠‏ فلم تكن الدورات 
الانتاجية متكاملة داخلياً. وعلى النطاق الوطني ‏ وهي ليست كذلك ‏ , بل تجد تكاملها في 
الاقتصاد العالمي ركيزتهباء فكان الجتمع معلقا ما بين اقتصاد جديد وتوزيع عمل عالمي . بل 
وقام تراتب اجتماعي عالمي ازداد وضوحا. في العقدين الأخيرين . فلم خضع لإعادة سركيب 
ولو زالت أسس بنيته القديمة . فجاء المجتمع وجاءت المحافظة الاجتماعية عنصرا أساسيا 5 
عرقلة التحول السوي نحو الكونية على صعيد القيم. وصارت المحافظة القيميّة بحد ذاتها 
علمأ على سوية وهمية. وصار الاحتكام للقيم الدينية في أمور تنظيم الحباة العائلية انوضا عن 
لفان ضد التحول, فمنعت القيم الجديدة القائمة على الليبرالية وحقوق الإنسان وما 
تستتبعه من نظرة مساواتية إلى العلاقة بين الجنسين من التأثير في البنية الحقوقية للمجتمع» كما 

حجبت التحولات الاجتاعية المتعلقة بتعليم المرأة وعملها 0 ة الأجتماعي وخروجها من 
حت عن قطاع القانون. ورؤي في هذه الحجب أمرا يدرأ من هجمات الدينيين إن 1 
يردعها. 


على ذلك. بقيت قوانين الأحوال المدنية الطائفيّة هي السارية. فتضافرت الأبوية 
والمحافظة الاجتاعية على الاستمرار في الخطاب الإسلامي حول المرأة والزواج دون رادع 
عملى أو دوقي » بل اكتسب هذا الخطاب نوعا من المصذائقية يسيب عدم المساس بنتائحه 
القانونية؛ حجبت هذه المصداقية عن الرؤى الأسس الواهية التى يستند إليها في الكلام على 
الأيىئلاف الفطري حول القائلية للعمل. وحول القوامة واستنادها إلى ذلك وقيام 
اللامساواة في الوراثة على اعتبار النفقة. وحصر الطلاق بالرجل لأنه أصير من المرأة ولا 
يسارع إلى الطلاق:'" ‏ مما ينافي المعرفة الاجتاعية العامة. كما كان ممكنا الاستمرار دونما أي 
حياء في الدفاع عن حق الرجال في ضرب النساء مع قبحهء والقول بأن التسرّي قائم لحفظ 
كرامة السبايا ولو جاز منعه””. بل كان من نتائج استمرار الخطاب الإسلامي عند مناصري 
حقوق المرأة أن اضطرت نظيرة زين الدين إلى قبول كون الرجال قوامين على النساءء ولو 
خصرت ذلك قُ علافه الزوج بر وجمه دود الرجال 00 على أمهاتهم وأخواتهبم' 0 . فليس 
غريباً في هذا الوضع أن لا تحظى دعوة سلامة موسى لإصلاح المواريث الإسلامية على تأييد 
هدى شعراوي. التي استندت إلى حقيقة لا صلة لما بالأمر المقترح. وهو أن المسلمة أكثر 
1 قِ المراث من الغربية”", 5 وفت كانت الاقتراح قائا على نحسين هذا المسار وكانت 


(0) رضاء نداء إلى الجتس اللطيف يوم المولد النبوي الشريف سنة 170١‏ في حقوق النساء في 
الإسلام وحظهن من الإصلاح المحمدي العام ص 1١1 1١15-١١‏ -لا؟. و18. 

.56 و9‎ 77” - "*١! المصدر نفسهء ص‎ )5١( 

(50) زين الدين, الفتاة والشيوخ: نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل ومحرير 5 
والتحدد الاجتماعي في العام الإسلامي اج ل ء ص 88 - 4/8. 

(55) والرجعية الفكرية وكيف تنظم الدعوة لاحيائها في مصر.ه ص 717. 


لا 


التتيجة إعادة تأكيد مصداقية الخطاب الإسلامي والطائفي عموماً. على الرغم من عدم اتفاقه 
مع حركة المجدمع العلمانية: بل مناقضة ها. فكان أن التسجىء إلى الفتاوى القائمة على اعتبار 
التشريع بسلطة القاضى الشرعي بدلا من التشريع باسم المجتمع وتحوله. مثل إجابة بن 
باديس عل استفتاء تعلق بجواز استعمال المرأة دواء لمنع الحمل | إن كانت ضعيفة بالمرض 
وأصل هذه المسألة هو العزل أي عدم إنزال الرجل المني في الفرج. وهذا كرهه بعض. 
والمشهور في المذهب [المالكي] جوازه بإذن المرأة الحرة لحقها في الوطء والإنزال من تمام 
لذتهاء وي العزل منع للولادة؛ فيقاس عليه اشرب الدواء لنع الولادة. فيجوز ما لا يلحق 
را 5-7 إذا كان بإذن الروج لأن له حقا في الولد. وإذا كانت ضعيفة عن الولادة فلا 
تتوقف على اذنه)" . 

ولذلك فلم يكن للدعوات الإصلاحية ‏ ولم تكن كلها علمانية ‏ أثر يذكر في احتكار 
رجال الدين القول والفعل في يجال الأحكام الشخصية. يذكر القارىء أن الشيخ محمد عبده 
قد قال بجواز منع تعدد الزوجات لامتناع الالتزام بشروطه. ووافقه على ذلك كثيرون. منهم 
الطاهر الحدّاد”'. بل رأى السيد رشيد رضا أن الزواج بواحدة «غاية الارتقاء البشري في بابسه» 
ولو كانت هناك ضرورات عامة وخاصة جعلت من التعلك ورخفية لذارنها الا ضدوا تداس وقد 
بالشرط الذي نطقت به الآية الكريمة». وأيد علال الفاسي مدأ منع تعدد الزوجات لخلبه المماسد 
الاجتاعية"©. وكان التعدد على ذلك وما زال أمرا اليس بالشائعء فلم يكن عادة اجتماعية 
عامة. بل اختصت به بعص الفكات الاجتاعية واعتارته غيرها من الأمور المحجوبة 
لاعتبارات اجتاعية علانية خالصة. ولكن على الرغم من ذلك. رفض الملك فؤاد اقتراح منع 
التعدد في مصر عام 291959 , 

وم ا تعدد الزوجات وحده 006ظظ للنقد.ء بل عق آل انتقد على صفحات المؤيد 
1٠‏ تفرد الرجل بالطلاق» وعدم المساواة فى المواريث والشهادة. بل وهضم الحقوق 
قُ ف الحنة. إذ تساءل الزهاوي عن سبب انفراد الرجال بالأعداد الكبيرة من حور العين بيني 
ليس للمرأة أن تستمتع في الجنة الآ بزوجها”". كما انتقد الطاهر الحدّاد سلوك الرجال في 
الطلاق وطالب بتقييده لأنه يجعل حياة المرأة ذليلة وغير آمنة*"©. وأراد محمد حميل بيهم من 


(54) ابن باديس . كتاب آثار ابن باديس . ج ءا ص .41١‏ 
(14) اللحدّادء امرأتنا في الشريعة والمجتمع. ص 8 
(1) رضاء نداء إلى الجنس اللطيف يوم المولد النبوي الشريف سنة 1781 في حقوق الناء ني الاسلام 
وحظهن من الأصلاح المحمدي العام. ص 78 - .5١‏ والفامي, النقد الذاتي. ص .5١١ 75١9‏ 
(ا") رو5دع215 عمملطاكف :0م0لممط) 2أجه/7 ساسالا ع1[ 1 ماع 1 اما ,ومكرعلمم ممدسعملا 
2 ,(1976 


(14) ميل صدفي الزهاري, «المسرأة والدفاع عنبا. » المؤيد, السنة ,5١‏ العدد8م"١5‏ (لاااب/ 
أغسطس ٠‏ ». والنص في : هلال ناجي . الزعاوي وديوانه المفقود (القاهرة: دار العرب؛ .)١458‏ 
ص 750655 0 


م8١ الحدّاى امرأتنا : الشريعة والمجتمع , ص غ+/ا-‎ 55١ 


١4 


الإسلام أن يكون دين الأصلح والأفضل. وأن تكون قابليته للانفتاح مرسلة حتى يتم النظر 
العقلٍ المتأنيٍ لما استمر فيه من قبله. كالابوية في الحياة القانونية””. وكان اسماعيل ميرم 
القلائل الذين أخذوا هذا الرأي إلى نتائجه العينية في كتاب عقلاتي حميل مرهف. إذ رأى أن 
الإسلام ا ؛ ل تجعل من المراة إلا نصف إنسان» يلها نحن نحيا في 
عصر «ال,نسان الكامل وحده لا شريك له». فأعطى الإسلام المرأة ة أقصى ما يمكن منذ حخمسة 
عشر قرناء وعلينا إعطاؤها ما يناسب هذا العصر: الحقوق المدنية والسياسية التامة. المساواة 
في الميراث والشهادة. الاستقلال الفكري والاقتصادي. والمقدرة على الطلاق أمام المحكمة 
ربمساواة مع الرجل"". ولم يكن اسماعيل مظهر الوحيد الذي لم يعتبر الموقف الإسلامي من 
المرأة أمرً غير قاب[ للتطور والتحبسين» بل رأى الطاهر الحدّاد قانون المواريث الإسلامي 
ورفيل بظروف عصرهء ول د فالنا من مساواة المرأة فى الوراثة عندما تتحقق شروط المساواة 
الاقتصادية في سوق العمل ومع انتشار رياض الأطفال”" . 


جاءت على ذلك تقنيات الأحوال المانية تدويناً وتبويباً للتراث الفقهي مع قليل من 
التعديل في الأساس . فسرى ني الشام والعراق وشرق الأردن القانون العثماني لحقوق العائلة 
للعام 191١17‏ - الذي ما زال العمل جارياً به في لبنان, وكان قد ألغي في تركيا عام ١9١14‏ 
الذي قنن معطيات الفقه الحنفى. وأومأ باتجاه متطلبات العصر الحديث ا 
عن التراث الحنفي . ٠‏ فتطلب اجراءات شكلية معينة في الزواج. وحارب الزواج المبكر. وأباح 
الطللاق للمراة في حالات معينة, كما أباح اشتر شتراطها في عقد الزواج عدم اتخاذ الزوج زوجة 
ثانية إلا اعتبرت هي أو الأخرى طالقا. أما في مصرء فقننت تشريعات 197491947١‏ 
بعض معطيات الفقه الحنفى » وضبطت بعض نواحي الطلاق باعطاء المرأة حق التطليق 
للك و اله من سر الزوج المطلقة في هذا الأمرء وقننت موضوع النفقة. ثم جاءت 
قوانين الأحكام الشخصية اللاحقة ‏ في الأردن عام ,١1951١‏ وفي سوريا 145. وني العراق 
عام 8 وف مصر عام 6 فزادت ف التقنن والضط دون خروج على نراث فقه فقه 
الأحوال الشخصية. ولكنها ولأول مرة قننت المواريث على أساس الشريعة؛ وتضمن التقنين 
العراقي أحكاماً من المذاهب السئية والشيعية مجتمعة. ثما جعل مواريث النساء أكثر ساحة 
لاعتمادها. إلى درجة كبيرة. على الفقه الحعفرى الذي كانت له فائدة أكيدة للتطور الاجتماعى 
بحثه الضمتى على اعتبار العائلة الئواتية الوحدة الأساسية للميراث دون العائلة الممتدة. فإن 
مات رجل عن بنت واحدة فقط. فهي فهى التي ترث كل شىء. دون اضطرارها الى إشراك أولاد 
عممها في ميراثهاء على أساس المبدأ الذاهب إلى أن الذرية تستثني الأخوة وذريتها من الميراث . 
وجاءت التقنينات الأخرى للمواريث جانحة أيضا نحو تشجيع اعتبار العائلة النواتية الوحدة 


: محمد حميل بيهم. المرأة في الإسلام وفي الحضارة الغربية. قدّم له جورج طرابيشي (بيروت‎ )7١( 
.18 ص ”اه 650ه. و57‎ :.)١54٠ الطليعة,‎ 

)7١(‏ اسماعيل مظهر, المرأة في عصر الديمقراطية: بحث حر في تأييد مطالب المرأة (القاهرة: مطبعة 
مصر .)١4595‏ ص ١6‏ - 8لا ولمدذا. 

1/5 7 امرأتنا في الشريعة والمجتمع. ص 8” - "1 . 


54 


الأساسية للميراث» وإن فعلت ذلك ضمن إطار ما هو ممكن في الفقه اللسني الذي كان 
القانون السوري للأحوال الشخصية الأكثر جرأة فيه0”". ينطبق الأمر نفسه على التقئينات 
المغربية عموماً : جل الرجم من عراف حيخصية تخريه ررمي يخصرض تعلد الرويات 
والطلاق والعلمنة وغبرها من الأمور عند علال المامبي*". م تشم والمدونة المغر بية للأحوال 
الشخصية» )١156548(‏ عن تقدم كبيرء بل قننت بروح محافظة جدا مع أن علال الفاسي كان 
ا فثبت الموقف المالكي الذى يمنح الأب القدرة على تزويج ابنته دون رضاها. 
ولم تثبت تنبت أية قيود على الطلاق مع أن تعدد الزوجات قيّد إلى حدء كا يد الطلاق في الجزائر 
التي لم يتددخل مشرّعوها في ثسأن تعدد الزوجات. أما تونس » فقدأنجزت أكثر تقنين 
للأحوال الشخصية تقدماً في الوطن العربي ‏ بل كان أكثر تقدماً من نظيره في جمهورية اليمن 
الديمقراطية الشعبية ‏ إذ نصت مجحلة الأحوال الشخصية على منع تعدد الزوجات وعلى تمحديد 
سن أدنى للزواج ٠١(‏ للفتى و7١‏ للبنت)؛: ونصت على حق المرأة في تزويج نفسها بنفسها 
وعلى حقها في طلب الطلاق وفي الولاية عل 0 ولكن رغم استمرار المشرع التونسى في 
توجيه المجتمع التونسي نحو المزيد من الرقي ) إلا أنه ماشبى احدى ركائز التخلف الاجتماعي 
بوصف العلاقة بين الزوجين (ف الفصل 17 عل أنها. قائمة على رئاسة الزوج للعائلة وطاعة 
الزوجة له. فكان على الزوجه استئذان الزوج إذا توخت العمل بقصد المشاركه المالية في 
الزواح التي تنص عليها أيضاً مجلة الأحوال الشخصية التونسية. وليس واضحا مصدر هذا 
الاشتراط على إذن الزوج. فهو يقابل مادة في القانون المدني اللبساني بحرم النساء من الأهلية 
يون إلا بإذن ا وذلك بناء على القانون الفرنمى الذي الغي عام 0 . بل 
معنت القوانين العربية في اللامساواة بين الجنسين مجاراة لتقاليد المجتمع : فكانت عقوبات 
7 أكثر قسوة بالنسبة إلى النساء منها بالنسبة إلى الرجال فى القوانين الجزائية العربية بعامة. 
واستفاد الرجل من العدر المحل أو المخفف إذا قتل زوحته أو أخته 6 جرم الزنى المشهود. 
بل إن القانون المصري لا يعاقب الزوج الزاني إلا إذا زنى في المنزل الزوجي .: مع نصه على 
عقاب الزوجة الزانية. ا ثم الشرف وما زال يخضع لاعتبارات فوق 
القانون. تجر العملية القانونية نية في المجتمع إلى أدف درجاته على سلم الرقي . بينها تنزع بعضص 
أحكام وانخراءات :هذه الخملنة إل ماهو اك رفيا مه عموم المجتمع. ونرى في كشير من 
الأحايين أن العملية القانونية لا تردع المجتمع عن المسير في حركة هابطة ومتدنية عن 
القانون. فليس من شك في أن الزواح بأكثر من واحدة في العراق. ولو كان غير قائم على 
أسس مضبوطة حسب القانون, لا يعتبر غير شرعيى*". | لا تأخذ كل المحاكم في الجزائر 
بالقيود التى يضعها القانون على الطلاق”” . 


17 149-153 250 1/-70.جم ,فأجم للا :ص تاعباط 16 اذا 77 [©1 باورا , مووعع 1ك 
(74) الفاسى. النقد الذاتي. ص 5١9 5١5-5١١‏ ١756ل‏ 1514 50لال و7558 774. 
(4/ا) 64م ,.لاط] ,ممدرعلمم 
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إذا كانت قوانين الأحوال الشخصية فد ترددت في 0 بوظيفتها التاريخية ‏ اختراق 
المجتمع وتحويله من قبل دولة فائمة على منطق علاني في الإدارة ‏ وتراوحت بين مراجعة 
الاميض الدينية الغيبية للأحوال الشخصية دون الخروج على هذه الأسس. وبين تقنينها 
وتبويبها على نحو يجعل من إدارتها أمرأ مكنا لسلطة مركزية. كان تنظيم السياق العملي 
والتنفيذي هذه الأحكام هو المجال الذي اخترقت فيه الدولة الترتيبات القانونية القائمة على 
مرجعية غيبيّة . فكان أن أدمج نظام القضاء ء الشر ٍ » وهو سياق الأحوال الشخصية. ٠‏ قي 
نظام القضاء المدني (في سوريا عام 2١4875‏ وفي مصر عام .)١450‏ بحيث أصبح القضاة 
المدنيون هم الذين يفصلون في أمور الطلاق (التي أصبحت منوطة بالمحاكم) والزواج بثانية أو 
الثة» أو يتعسف الزوج في الطلاق (في سوريا). وجاء إلغاء الأوقاف الذريّة أو الأهلية في 
سوريا )١1569(‏ وق مصر )١157(‏ بمثاية النباية لإشراف الدولة على الأوقاف التى حولت 
السلطة عليها في وقت مبكر من الحيئة الدينية ‏ القضائية إلى إدارات ثم وزارات للأوقاف. 
وكانت المحصلة العامة لهذه التطورات ازدياد تقليص مجال عمل رجال الدين وسلطتهم 
لصالح مؤسسات الدولة العلانية . ولكن هذا التقليص جاء في وقت ألزمت فيه الدولة نفسها 
بالتحول إلى مرجع للفصل فى أمور دينية المرجعية؛, كالأحوال الشخصية؛ فخلقت لنفسها 
حاجة إلى رجال الدين للفصل في أمور من المفترض أن تكون من اختصاصها واختصاص 
مؤسساتها العلمانية وحدها. 

لم يكن شأن القانون المدني كشأن الأحوال الشخصية. فإن الأحيرة تعلقت بالعلاقات 
الاجتماعية الأولية التي رأت الدولة إمكانية تأجيل النظر فيها. أما القوانين المدنية.» ذات 
التاريخ الطويل والمتعرج منذ أوائل القرن التاسع عشرء فلم تكن خناصة بأمور تحتمل 
التأجيل. إذ كانت وما زالت تمس العلاقات بين البشر في معاملاتهم الاقتصادية والمالية 
ومصالحهم المادية المباشرة. التي تتأق عن كل ضرورة محويل هذه العلاقات إلى علاقات 
تناسب الاقتصاد الرأسمالي العالمي . ولئن كانت العلاقات الاجتاعية الأولية: كا رأيناء معقلا 
من معاقل المحافظة الاجتاعية. إلا أن القوانين حاولت التدخل في ضبطها. فنجد القانون 
المدني المصري )١559(‏ في مواده 5" 4لا يحدد معنى الأسرة والقرابة. ولوانه يجعل 
الشريعة المرجع الأساسي في المواريث (المادة 415). وينطيق الأمر نفه على القانون المدنى 
السوري للعام ١9594‏ (المادة 819/5). ولكن القانونيين لم يوفقوا إلى ضبطها الضبط اللازم أو 
م ينجحوا في ذلك بما يوافق اتجاهات المجتمع الحديث ويستند إلى أحكام الشريعة دون 
التقيد بمذهب من المذاهب وبما لا يتعارض مع ما يناسب غير المسلمين» كما أراد عبد الرزاق 
السنبوري. على الرغم من إصراره على ضرورة قيام الأحوال الشخصية على «معتقداتنا الدينية 
وأسلوس حياتنا الاجتماعية 9" , 


- والجزائر» » ورقة قدذمت إلى : المرأة ودورها في حركة الوحدة العربية: بحوث ومناقشثسات الندوة الفكسرية التي 
نظمها مركز دراسات الوححدة العر بية (بعروت. المركز 7 ص ؟١٠.‏ 
(997) عبد الرزاق أحمد السغبوري وضرورة تنقيح القانون المدني المصري وعلى أي أساس يكون هذام 


51١ 


أما الاتجاه العام للإصلاحات القانونية منذ القرن التاسع عشرء فقد استمر باتجاه المزيد 
فز تمدن أو إلغاء الجانب الديني والشرعي في القانون. فنجد القانون الجنائي المصري لعام 
0ه مثلا سقط كل إشارة إلى الدية. ونرى الأمر نفسه ئُْ قانون العقوبات السورىي 
لعام 48 الذي الغمى كل إشارة إلى القتصاص والحلد. وكان مستوحى من القانون 
اللبنانى. أما في ما يختص بالشهادة. انال في كل القوانين أي استصلاح لتزكية العدالة في 
الشهود. ولضرورة شفوية الشهادات». وغير ذلك مما كان من أركان العملية القضسائية 
عب ا العملى والحضاري بانقراض مؤسسائه وثقافته وبسير شر وطه 
الاجتماعية نحو الزوال. أما أقطار المغرب. فعاشت ازدواجيات في النظم القائونية بين ما 
يطبق على الأجانب والمتجنسين جنسية فرنسية. وبين المحليين الذين فتتت. كما رأيناء نظمهم 
القانونية على أساس سياسة بلقنة متعمدة جمدت المجتمعات على حالة دنيا من الرقى . 


جاء وضع القوانين المدنية العربية الموضع الأكمل ندراج الوطن العربي ف الكونية 
الرأسمالية 7 الطابع الديني عن المعاملات اليومية لأفراده. فكانت تلك القوانين إحدى 
أهم معالم العلمانية في الحياة ل ولا شك أن عبد الرزاق السنبورى كان الطاقة المحركة 
الأساسية في صياغة القانون المدني المصري - لعام ١448‏ - بالاشتراك مع لجان ضمت شفيق 
شحاته وغيره وهو القانون الذي تبنته سوريا مع بعض التعديل عام 219159 وجرى استلهامه 
ف صياغة القانون المدني العراقيى .)١557(‏ وكان هذا القانون مساهمات أساسية في صياغة 
القوانين المدنية في الكويت وغيرها من الأقطار النفطية . وكانت العم الأساسية للتوجه 
التشريعي الذي كان فاعلا في صياغة هذه القوانين أخذها بمبدأ نسبيّة الآداب والأخلاق تبعا 
لتغير أحوال الزمان والمكان”*". وهو المبدأ الأساسى في كل سلوك عبان ٠‏ ويستتبع ذلك فصلا 
ااا استصلحه المشرعون المدنيون العربس ف استصلاحهم لكام الفقه الإسلازمي وق 
صياغتهم إياه» وهو أن النظرة الواجبة تجاه هذه الأحكام ينبغي أن تكون منصبة على الجانب 
القانوي الفنى منهاء دون الحانب الديني. 7 يجعل منبا عناصر فى إطار من القانون المقارن. 
فمع الناحية الديئية «محتفظ قواعده بقوة معنوية يفرضها الضمير على المسلم). فإن الناحية 
القانونية «هي وحدها تدخل في نطاق القانون بالمعنى الصحيح وتطبق على جميع المواطنين سواء كانوا مسلمسين 
أم غير مسلمين250. فجاء استصلاح الفقه الإسلامي نيا على اعتبارين» عملي ونظرى. قام 


التنقيح؟: ع بجلة القانون والانفتصاد. السنة *. العدد )1١9455( ١‏ ص 5ه 3-0575 
ر5 ]0117114 12110715 دع4 501616 ع1لها كلها اللألأوبة عرو :ته/أله) .شغ تاتناطموذ -اذث عاهح1-1532م دام 
ب(1926 ,عع طأناعت) :قوو) 4 عمرم] زذم1أ13اء50 أء 5ع2701011ناز 5علنتاك'0 لقادء021 عرزهوزررةة ذال 11203105 
ْ كف زدارا 
(9/8) عبد الرزاق أحمد السنبوري » مصادر الحق في الفقه الإسلامى: دراسة مقارنة بالفقه الغربي. ط ” 
(القاهرة : حجامعة الدول العربية, معهد البحوث والدراسات العربية العالية. 1817 ١ 3 .)١554‏ 


ص ١8م‏ ؟ق8. 
0/9١‏ السنبوري . «(صرورة تنفيح القانون المدني المصرىي وعل أي أساس يكون هذا التنقيح؟؛ ص لك 
55" و617١ 6.1١16‏ و 580-581.م0 .1510 لتلاطاصةذ- لم - 


الأول على كون الكشر من أحكام الفقه جارية في التراث القانون الحي الذي لا بد أن يؤخذ 
في الاعتبار دود الست قْ أمور فأنونية عامة قل تستثنيه وسط مجتمع ل تستقر أوضاعه القانونية 
استقرارا نبائياء يجتمع سريع التحول ينبغيى على نظامه القانوني أن رد يت ومفسحا في 
لمجال لاجتهاد القضاة ة وتقديرهم”". واستتبع هذا الاعتبار العملي بمجيء القانون المدني 
08ًشآظ في التراث التشريعي للبلاد منذ إنشاء المحاكم المختلطة والوطنية مما يسّر الانتقال بين 
أوضاع التعامل القدية والجديدة”". 


أما الاعتبار النظري - أو بالأحرى الفني ‏ فرجع إلى نظرة السنبوري. إلى طبيعية الفقه 
الاسلامى في إطار الفقه المقارن. وإلى مصادر القانون المدني المصري التفصيليّة . فكان الفقه 
الإسلامي جزءًا من الفقه القانون العملي, إضافة إلى تشريعات فرنسية أصبحت من التراث 
القانوني المصري الحي فضلا عن تشريعات قائمة على العادة. مما جعل التراث القانوني 
المصرىي عبر منحصر بالفقه الااسلامي . وثما جعل نفل أحكامه (أي الفقه الإسلامي) إل 
القانون «دون تدبر» أمرأ سيؤدي إلى اضطراب» حسب قول السنبوري في نقاش مجلس 
الشيوخ المصري لمشروع القانون المدني””. بل كان السنهوري محافظا إلى حد ماء وإن كانت 
محافظته مهنية. فأراد من الشريعة ما تنسجم مع التقاليد القانونية المصرية حتى يتسق 
القضاء”". فجاء القانون المقارن ‏ وني إطاره الفقه الإسلامي وتراث القضاء المصريىي - 
المصدر الأول للقانون المدني, على اعتبار أنه أرقى سبل التقدم التشريعي. بحيث جاء 
مشروع القانون لمان قائياً على فحص كل مادة في إطار عشرين تقنيناً (بينبي الفرني 
والسويسري والألماني). وحتى ليجوز القول بأن المشروع يمثل من ناحية حركة التقنين العالمية نموذجاً دوليا 
بصلح أن يكون نواة لتوحيد كثير من التقنيات المدنية»» يتجاوز فق سعته ومصادره الققه الإسلامي 


والمانون الفرسى الذي اعتيره السنبوري وزملاؤه متخلفاً عن الحركة التشريعية العالمية 
المعاصرة امتمفلة فى منويسيرا وألمانيا بأرقى صورها. ذلك انفصلت الأحكام عن مصادرها 
وأصبحت معاصرة مطابقة لمتطلبات العصر ذات قوام خاص بها. وكان الالتفات إلى الفقه 
الإسلامى أيضاً أمرا : نص عليه في المادة الأولى من القانون المصري إذ يطلب من القاضي» في 
غياب نص نشر يعي . أن يحكم بمقتضى العرف. وإن 1 يوجد. فيميادىء الشريعة 


-:(الترحمة عن: عبد الرزاق أحمد السنبوري. فقه الخلافة وتطورهاء ترجمة نادية السنهوري (القاهرة: الحيئة 

المصرية العامة للكتاب. .)١488‏ ص ."5٠‏ ويجب الإشارة إلى أن هذه الترحجمة لكتاب التبوري في الخلافة 
ليست شاملة لكل النص الأصلي الفرنسي) . 

(80) السنبوري. «ضرورة تنقيح القانون المدني المصري وعلى أي أساس يكون هذا التنقيح؟» ص 1١‏ 
الاى ولا/ا- "4. 

)8١(‏ مصرء وزارة العدل, القانون المدني: مجموعة الأعمال التحضيرية (القاهرة: مطبعة دار الكتاب 
العربي» [د.ت.]). ج ١ء‏ ص 1١١‏ . 

(85) المصدر تفسه. ص //1. 

(87) المصدر نفسه. ص .5١‏ 

(84) «المذكرة الايضاحية,» في: المصدر نفسهء ص .١18- ١"‏ 
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الإسلامية» وإذا لم توجدء فبمقتضى مبادىء القانون الطبيعي وقواعد العدالة. وكان 
السنبوري المسؤول عن وضع الشريعة في المكان الذي اتمخذته في النص القانوني. بعد أن 
كانت لاحقة على القانون الطبيعيٍ ومبادىء العدالة في مشر القانون. على اعتبار أن 
الشريعة أدق تحديدا وأكثر انشيساطا من القانون الطبيعي دي المفهوم الغامض . والعدالة 
الخاضعة للتقدير الذاتي في النهاية*. فجاء الاعتبار الأسامى فنيا قاتونيا واقعياء لا دينيا أو 
أخلاقياً. ولو كان موضع نقد من أحد زملاء السنبوري وتلامذتهء الذي رأى فيه أمرأ لد 
باعثا على الاضطراتب. إذ إن أحكام الفقه التفصيلية متضارية. بينم ليست الأسس العامة 
للفقه قادرة على إنتاج فقه عيني لأنها منطق قانوني وليست منبجاً تشريعيا في طبيعتها. فاه 
يمكن أن نستنتج منها نظرية عامة في العقد أو الالتزام. ولو كان من الممكن اعتبار مبادئها 
بمثابة تمهيد للقانون الطبيعى القائم على العقلٍ واعتبار الأحوال الاجتماعية”“. وأخل 
السنبوري عن الفقه اللإسلامي شأناً جعل منه فقها متقدما من وجهة نظر القانون المقارت. 
وهو قيامه. كالقانون البريطاني وعلى عكس القانون الفرنسي . على نزعة مادية أو موضوعية. 
تقف على استخلاص المعانى من الألفاظ لا من النيات المستكنة في الضمير تما يجعل للقوانين 
الثبات والاستقرار"”. أما من ناحية القوانين التفصيليّة فقد أخذ القانون الماني المصري من 
الفقه الإسلامي حملة أمور. منها منع بيع المحصولات المستقيلة. واعتبار البيسع الصادر عن 
البائع المريض مرض الموت بثابة الوصية. )| جعل القانون الشريعة لوجع في المواريث». 
ورجع إلى «الضرورة» في ما يتعلق بالظروف غير المتوقعة. وإلى تفاصيل فقهية خاصة بالعقود 
وبالتكليف وبإيجار الأوقاف وحملة أمور زراعية. اشترك فيها القانون المدني ليان أيض ]0 , 

إضافة إلى ذلك,. قام القانون السوري بالغاء الشفعة التي كانت عقا مقررا في الفقه 
الإسلامي منذ قرونء مع أن الضغوط في مصر كانت موفقة في الإبقاء عليها*”. كانت 
المعاملات المدنية في سوريا في ظل الانتداب الفرنسى مضطربة., إذ أعاد الفرنسيون العمل 
بنظام المحاكم المختلطة بموجب سياستهم الاستعمارية» وبقيت محلة الأحكام. العدلية العئانية 
سارية الممعول على الرغم من استتحداث الكثر من القوانين المدنية. اخضوضا في مجال الملكية 
والتعاقد. فأدى دلك إلى اضطراب في النظام القضائي حضوضا أن مجلة الأحكام العدلية. في 
عبارة المذكرة الإيضاحية للقانون المدنى السوري. كانت بعيدة عن معاملات الناس. فقامت 
الحكومة بإصدار القانون الحديد على أساس القانون المصري. لما بين القطرين من تقاليد 


(86) المصدر نفسه ص ”95غ. "ما و8١59١.‏ 


(85) اثلاكء أأوعل يل مهنأدء11لمء 13 كمهل 272325 الاكناك 5ع0128قناذ 5ع[ل» رهأقطع8آ) 13111) 
852-853.مم ,(1965) 250.4 ,1 1. أ0؟ ,6 بمجرامء 01ل نال 711677162110116/6] مناناع 1 «رلاع لأملاوع 


(/اه) مصرء وزارة العدل. المصدر نقفسه. ج .١‏ ص 25١-5١‏ 

جحح) انظر: المواد مغ /41,. 005-501١ 119-1١8 .31١١5-11١٠١‏ من القانون المصرىي, ولمواد 
/ا؛ ‏ 55. ١١١‏ -لااكء 1١١9‏ ١٠17ء.‏ 56-286 من القانون السوريء. وانسظر: شفيق شحاتة. 
الا نجاهات التشريعية في قوانين البلاد العربية (القاهرة: جامعة الدول العربيةء معهد الدراسات العربية: 
العالية» .)١45٠‏ ص؟5-”"5. 

(48) شحاتة» المصدر نفسه. ص 178 . 
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مشتركة وأوضاع اجتماعية متشاءهة» وكمساهمة في الوحدة التشريعية العربية”. حذف 
القانون السوري جميع الأحكام العقارية المصرية واستبدلت بقانون الملكية العقارية السوري 
اللبناني )١941727(‏ مراعاة للأوضاع السورية ولتداخل الملكيات العقارية السورية مع لينان. 
إضافة إلى أن السجل العقاري السوري العيني كان أكثر تقدما من السجل المصرى 
الشخصي”". أما في ما يختص بالشريعة» فكانت ايماءة الحكومة السورية باتجاه الإسلاميين 
واضحة. إذ نص القانون على أنه وإذا لم يوجد نص تشريعي يمكن تطبيقه. حكم القاضي 
مقنضى مبادىء الشريعة الإسلامية. فإذا , توجد يعم العرفء. وإذ هم يوحد فبمقتضى 
مبادىء القانون الطبيعي وقواعد العدالة)». وأخيراء تضمن القانون المدني العراقي قدرأً أكير 

من الأحكام الفقهية الإسلامية الحنفية. ذلك أن مجلة الأحكام العدلية العثئانية كانت لا تزال 
المستند الأساسي الفعلي في المعاملات المدنية عند إقرار القانون المدني عام ١401١‏ . 


بذلك تم في الوطن العربي ولأول مرة الاعتراف بالتاريخ . فنتزع الغلاف الديني عن 

الفقه وأرجع إلى نضابه ا حقيقي من الدنيا الذي درسناه في الفصل الأول من هذا الكتاب». 
ونظر إلى الفقه الإسلامي على أنه لا يحتوي على جماع الخ الحقوقية للمجتمع. ٠‏ بل على أنه 
من التاريخ وإليه. يقوم في ظروف تقيمه. وتنزع عنه المناسبة. بل قام الستهوري بمحاولة 
أكاديمية لتقنين الحقوق الشخصية والعينية الواردة قِ الفقه الإسلامي على صورة يتم فيها 
استيعامها من قبل المفأهيم العامة للقانون المقارن وللقانون الحديث؛ وصياغتها قُِ إطار 
مقولاتهاء خصوصا مفهومي التصرف القانوني والواقعة القانونية”. وليس واضحا إلى أي 
ا السنبورى في هذا الأمر. كنا أنه ليص: واضهها إلى أي حد يمكن القيام هذا التقنين 
ومدى صلاحية المفاهيم الفقهية الإسلامية لهذا الأمر"". ولكن الواضح بالنسبة إليهء كما 
بالنسبة إليناء هو أن التقنين يجب أن يطال.جميع مجالات الحياة القانونية على الأسس نفسها 
التى قام عليها القانون المدني: بل ينبغي ضمٌ الحقوق العامة إلى يجال القانون. من قواعد 
دستوريه ة ونظم مالية وإدارية وقوانين جنائية ونظام فضائي”” '. وهدا أمر ‏ حصل بنسب متماوية 
في التاريخ العربي الحديث. وكان أساس علمئة الفقه الإسلامي؛ أو إرجاعه إلى وضعه 


(40) سورياء وزارة العدلية. القائون المدني بتاريسح 4 أيار 14144 (دمشى: الوزارة. [د.ت.]). 
ص 28 5. 

)4١(‏ مصطفى الزرقاء محاضرات في القانون المدنى السوري (القاهرة: جامعة الدول العربية. معهد 
الدراسات العربية العاليةء» .)١828‏ ص -8. 

(؟4) الستبورىء مصادر الحق في الفقه الإسلامي: دراسة مقارنة بالفقه الغربيء ج .١‏ ص © - لاء 
و35 54. 

(47) قارن تعقيب حسين أحمد أمين على : طارق اعرف «المألة القانونية بين الشريعة الإسلامية 
والقانون الوضعي .؛ ورقة قدّمت إلى : التراث وتحديات العصر في الوطن العربي: الأصالة والمعاصرة: بحوث 
ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية. ط ؟ (بيروت: المركز. 0لمة١).,‏ 
ص 1١184‏ .,. 

(45) الستهوري. المصدر تق ج ”. ص 87م 475. و48 ٠٠١‏ 
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الحقيقى. هوما أخذه عليه أحد نقاده الإسلاميين, من أن الفقه كان لدى السنهوري «محدداء 
في إطار الفقه الخالص المحض دون اتصال هذا الفقه بالدين ومصادره وأصوله في القرآن 
والسئة «قأصبح بذلك حكياً وضعياً مبتور الصلة بأصله”*» ‏ ولو أننا نرى أن الأمر لم يشتمل 
على بثر بل على إعادة صلة بالأصول الفعليةء التاريخية والاجتماعية والاقتصادية. وفك ارتباط 
مع أصول ركبها الخيال الايديولوجي . ولكن المعارضة للقانون المدني كانت مريرة» ولو أنما م 
تتعرض لتقدم فكري يذكر منذ بدايتها. فكان حسن الحضيي قد عبر عن هذه المعارضة 
خلال مناقشة مشروع القانون في مجلس الشيوخ المصرى (فٍ .)١1958/1٠١ /٠‏ عندما قال 
إن خطأ المشروع وصوابه سيان عنده لأن التشريع في مصر يجب أن يقوم على أحكام القرآن 
والسئةء وإن ما يؤخذ من التشريعات الغربية جب أن يكون قابلا الرد إلى هدين 
المصدرينت'' . كانت المعارضة وما زالت غير معتمدة على أكثر من ترداد الشعارات العامة, 
وكان جلياً في المناقشات التفوق الفكري والعلمي الكبير للسنبوري على مناهضيه”" من 
الاخوان أو من الوفد الذي عارضه لأنه ‏ أي السنبوري ‏ كان قد اشترك في الانشقاق عن 
الحزب عام (1987) مع أحمد ماهر والتقرائي وفي تأسيس حزب السعديين. وكان 
الأزهريون أعلنوا إعلانا صامتا عن معارضتهم بعد تلبيتهم دعوات ابداء الرأى . فاستمرت 
المعارضة الإسلامية المبدأية بعد إقرار مجلس الشيوخ القانون بتاريخ 2-26 حمسة 
أشهر بعد إعلان القانون المدني السوري الذي تم بقرار من مجلس الوزراء ومرسوم تشريعي 
من رئيس المجلس والقائد العام للجيش والقوات المسلحة حسني الزعيم؛ بعد توصية من 
وزارة العدلية. وتتبدّى ف المعارضة الإسلامية للقانون المدني وف معارضاتها القانونية ‏ أي 
محاولاتها تقنين الفقه - حدود الإصلاحية الإسلامية. بل عدم قدرتها على ترجمة نفسها من 
حملة شعارات عامة إلى أساس لحياة حديثة . 

فقد رأينا أعلاه كيف شددت الإصلاحية الإسلامية على مرونة الشريعة وعموم مداها. 
ولكن الإصلاحية الإسلامية اضطرت مع مرور القرن العشرين ومسايرة التطورات القانونية 
فيه متطلبات الكونية والعلمانية إلى محاولة التعيين والتخصيص., ولو لْ تكن هناك فرص فعلية 
لتقنين إسلامي عام كالذي ارتجاه علال الفاسي بعد وضع مدوّنة الأحوال الشخصية في 
المغرب » ومنع من تنفيدله*". فهي من جهة. استمرت في ترداد الصيغ العامة الي تسمح 
بالمزاوجة بين شريعة عصور ماضية وعصرنا هذا بالرجوع إلى عموم أسس هذه الشريعة 
وعصمتها دون تفاصيلهاء كالقول بأن أحكام الدين الشرعية لا تتغير في أصوفا «وإنما يقع 
التطور والتطوير في علم الانسان با واستنياطه لما وتطبيقه لما على ما يستجد من الحزئيات98". من هذا 


(45) البشري. «المسألة القانونية بين الشريعة الإسلامية والقانون الوضعي »» ص 777. و7179 . 
(87) مصرء وزارة العدل. القانون المدني: مجموعة الأعمال التحضيرية. ج .١‏ ص 548 - 14 . 
(807) محضر المناقشات في: المصدر نفسه.ء ص 514 .١١8-‏ 
(948) علال الفامى. دفاع عن الشريمة. ط ؟ (بسيروت: منشورات العصر الحديث. 19197): 
ص ؟7١.‏ 
)88١‏ المصدر نفسه. ص ١565‏ . 


الباب أيضاً رفض القول بتغير الأحكام مع القول بتجددها مع نوت النص بحيث يصبح 
والتجديد هو وسيلة اثيات 0 2 وغبير هذه من صيغ تربيع الدوائر والترحمة 
لمستحيلة عقلا الممكنة هوى للمزاوجة بين عناصر متمايزة تمام التماييز . بل جلح بعض 
الإسلاميين الليبراليين إلى اعتبار التشديد على الضرورات والمصالح 1 للذهاتب إلى : 
المعنى المقصود بتنزيل الحق على الواقع واختلاف الفتوى هو إمكانية تجاوز النص بالكلية : !| 
ما استقر عليه كثير من علمائنا من أنه لا اجتهاد مع وجود النص ينبغي أن يوضع في إطاره الصحيح » . 0 
النص (بمعنى الدليل الجزئىي النملي. من آية أو حديت) «لا يلغي ,الضرورة ‏ دور العقل 
والاجتهاد. إذ ان فهم مراد الشارع. وتحديدات مدلولات الألفاظ. والترجيح بين النصوص المتعددة التى يومي 
أظاهرها 00 . اجتهاد لا ص ف ورود د الدليل لتقل" 1 فجاءت دري في هذا الخطاب 
الأحكام الشرعية فُ التاريخ التى يسكتكفت الإملاحيرن 582 إليها عدا له ا 
أحمدل ند أمين عندهما د حدود يونت بد 0 --000 إن الع تاريخية وت 
«المساأة باللإسلاهية» على 9 ضد إرادة الله 0 تتجاهل اه التاريخية. وتتجاهل كون 
للملكية فيه وغير ذلك من الأمور”"". ويرى أمين عن حق أن في موقف الإسلام المعاصر 
مداراة وتحايلا يستندان على حسبات القران له يعني ما يقول. ويقول مال" يعني '2. 


على الرغم من وضوح هذا الأمر للعقل السليم؛ استمر الإصلاحيون في الول 
بصلاحية الشريعة لكل زمان ومكان. ا ا 0 الاطار هو عملية 
ترحمة إصلاحية للقانون قيد التداول ووسمه بالاوسلام . أو القول باتفاقه مع الإإسلام والرجوع 
إلى أصوله على صورة أقل صراحة تتضمن شيعا من خخفة اليد. على عكس افصاح علال 
الفابى عن تصوره قانونا ريا عافن يستند إلى الشريعة والعمل المغربى والقانون الفرنسي 
وغيره بعد أن يفتي العلماء ء بأن مواده قابلة للاندراج تحت الأصول العامة للفقه الإسلامى*” 


.187-75481١ البشري. والمسألة القانونية بين الشريعة الإسلامية والقانون الوضعي.؛ ص‎ )٠٠١( 

0١١١‏ أحمد كيال أبو المجد: حوار لا مواجهة: دراسات حول الإسلام والعصر. كناب العربي؛ “ا 
(الكويت: مجلة العربي». 45.. ص 1., ووالمسألة السياسية: وصل التراث بالعصر والنظام السيامسي 
للدولة, ؛ ورقة قدّمت إلى : التراث وتحديات العصر في الوطن العربي: الأصالة والمماصرة: بحوث ومناقشات 
الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العر بية. ص ”577 . 

اق بحسن اعد انين حول الدعوة إلى تطبيق الشريعة الإسلامية (بيروت: دار النبضة العربية, 
5). ص 5غ - 25 ؛ والفصل الرابع 1 

)٠١*(‏ حسين أحمد أمين. دليل المسلم الحزين إلى مقتضى السلوك فى القرن العشرين؛ ط ؟ (بيروت؛ 
القاهرة: دار الشروق» 1987), ص 2177-18١0‏ 

. 45 أمين. حول الدعوة إلى تطبيق الشريعة الإسلامية. ص‎ )٠١:( 

. ١١7 الفاسىء النقد الذاتي. ص‎ )٠١( 


رهم الإخصاح اللاي عل عن الث ربعة ميدأ مائعأ فى الأساس قْ ها بمختص ف الأعور الي إ< 
تعنكنا العيل علي ومنه الثراث الفقهي . كا رأينا. وكانت هذه فحوى مشروع تقنين لا 

تصور صاحبه أنه قانون مدني موجود في الفقه”"". ابتدأ هذا المشروع بعرض واسع الأفق قُْ 
إسااعة لأصول الفقه. مع تشديد على الكليات الخمس والاستحسان والصالم) ثم انجه 

نحو أحكام الفقه التفصيلية» وقام بصياغتها ني إطار نظرية الالترام في القانون الحديث . 
فأنتج قانونا حديثا نحت | سم الشريعة. وأدغم أحكام الفقه محردة ل إنتاجها 8 قوالب 
ومقولاات القانون اكقية بحيث أنه نجح ف تنفيذ المشروع الإصلاحي الممكنٍ امسيأء 
الممتنع فعلا. ريا اعادة التسمية: تسمية التراث الديني واقعاء والواقع راكنا دينيا . 
ولكن خفة اليد البيئة في محاولة تعيين العناوين الكبرى للإصلاحية الإسلامية كانت من 
العوامل التي أدت إلى انقلاب هذه الإصلاحية على نفسها في توسلها سبل إقامة القانون 
الوضعي بصورة فعلية على الأسس الأخلاقية القائمة على فكرتي الحلال والحرام البتين رأتهما 
الوصلاحية أضيافا لقع عموم أصول الفقه إلى تشريع تفصيلى” " 0" أن الأدلة 
الشرعية. رغم العموم الذي تعرض به. لا بذ أن تستتتبع دلاللات, وكان أخذها على صورة 
اسمية بحتة على أنها تضارع القانون الطبيعي أو مفهوم العدالة «اتحراف بالشريعة إلى أقوال وطرق 
أجِنبيّة عنها. فالشريعة واضحة, ولا يمكن أن تقبل غموض القانرد الطبيعي أو قانون العدالة)*') . يستطرم 
الخروج عن العموم في الشريعة إلى الخصوص تعيينا بموجب ما جاء ىْ فى التراث المفهي . إذد. 
وعليه الاستناد إلى ما هو قطعي فيه ضيبا والاختيار بين الأحكام المتضاربة على أسس غير 
واضحة. ولذلك جاء كل تقنين فعلي للفقه على صورة غير مؤاتية للعصر. بل مغرقة في 
الماضوية والرومانسية. وممعنة في تأكيد عبارات التميز المطلق عن الحياة الحديئة. فلا إمكانية 
لتقنين الفقه إلا 5 نثره عن الأطر التي نجعل من أحكامه اجتهادات. دون أن تتصف بالإلزام 
والحتمء وإذا ألزمت بالحتم أخرجت عن حيثياتها الاجتهادية والقلبت من كونها أحكاماً فقهية 
إلى قوانين مستقاة من سوابى الفقه . 


فإذا كان للشريعة أن تقنن. عليها أن تقنن كأحكام. واببين. كا شين 5 لآن لا سين 
لست احكاماء ولا هي مخضع لتقدين. ونمذا كان من الطبيعي ومن السهل أن يحصل 
الانتقال من الأقوال العامة ذات الطابع السمح. عير رفض اعتبار الشريعة الآ شأنا محذدا 
عا إلى قول عبد القادر عودة في كتاب يعتيره الباويوك بز مفابريم / إنه على عكس 
القانون الذى طون مم الجماعات. لم تكن الشريعة قواعد قليله د لم كسارلت. ولا مبادىء متفرقة ثم 
تجمعت. ولا نظريات أولية ثم تهذبت . ولم تولد الشريعة طفلة مع الجاعة الات الم سابرت تطوره ونمت 
بنموها. وإنما ولدت شابة مكتملة ونزلت من عند الله شريعة كاملة شاملة جامعة مانعة لا ترى فيهها عوجا ولا 
تشهد فيها نقصاً. . . وقد جاءت الشريعة كاملة لا نقص فيها. جامعة تحكم كل حالة. مانعة لا نخرج عن 
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دكمها حالة)**"". وهذا رأي طبيعي إذا جارينا الكاتب في اعتبار عصمة أصوفاء وهاجس 
ستثناف الأصول التي نزلت كاملة في يوتوبيا ماضية تعيد الشريعة انتاجها في يومنا لسن د 
سمل '! إلى الكلام العمل حول تطبيق الشريعة إلا إذا انتزعت هذه من حقيقتها التارنحية عأ 
وساب وس » الدنيا وإن تسمت بالشرعية - إلى حقيقة ثبات وهمي يتخذ 
رة تشكيلية في تقنين ما اختاره الداعي إلى هذا التطبيق. وما وجده في الشريعة ما هو 
ا للتطبيق» أي اختياراته للأحكام الفقهية. وليس هذا الاختيار بشأن قائم على ضرورات 
الدنياء بل على ما يفرضه تأمل الغيب على هوى أيديولوجي يردم التميز عن الحمداثة وتوسل 
الحقيقة الإسلامية الواحدة. فيلجأً إلى أكثر الأشكال استعراضية لهذه الحقيقة المزعومة. 
فالجرائم ليست في هذا الفهم أمورأ دينوية» بل هي «محظورات شرعية زجر الله عنها بحد أو 
تغزير»2. والأخلاق ليست معتيرة من أسس الشريعة ‏ وقد رأينا أن في هذا مجافاة لتاريخ 
الشريعة ‏ لأنها من الدنياء بل لأن الدين يأمر بمحاستها”"2, ولو كان القصد من هذا الأمر ‏ 
ومن معاقبة الخروج عليه - مصلحة الجماعة”". فالأصل في التشريع الأمر وليس المصلحة. 
فاجتمع هاجس الطهرانية الأخلاقية مع يوتوبيا المجتمع الكامل: على تنام تراث الفقه عند 
السرخسبي أو السيد وشييْد رضا مما أشرنا إليه سابقا في أمور الردة, مثلاء والنص بدلا عن 
ذلك على عقوربات «معلومة) حسب زعم عودة. ولولم تكن لما أصول قرانية على 
الأطلاى5 2 'وعلل إقامه عقوبات على أمور افراضية : كاخروج علل «الاإمام» إن كان ثابت 
الامامة الخصارا أى قهرا عا كان مشداولا في كتب الفقه“"". واجتمع السرخسبي ورشيد رضا 
على تقديم صورة استعراضية لأحكام الزنى (وهو جنحة باعتباراث الي في ما بقيت فيه من 
القوانين الحديئة): ليس غريبا أن تكون الأحكام الجنائية موضع الاهتمام الأساسي لاغراقها ني 
الخصوصية ولبعدها عن كل ما يمت إلى القانون الحديث بصلة, وليس غريباً التبسط في 
الكلام على الزنى وعقوباته - هذا على صعيد الافتراض. مع أن تقاليد الرجم وغيرها من 
الأوامر والنتواهي ليست فريدة عند المسلمين؛ بل يشترك فيها اليهود. فيقدم عودة الرجم على 
أنه عقوبة الزن «مسلم مها ؛ وأنها من حدود الله حسب عبارته:*''2. دون أن يعلمنا حيثيات 
التسليم بذلك ولا الإشارة إلى عدم وجود أية نصوص قراآنية عليها, ٠‏ بل هويمضى بي 
الاستعراضية ويستفيض في شرح كيفية تنفيذ الرجم على صورة بالغة السادية”'"©. ويوغل لي 
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هذه الاستعراضيّة وفي الاستغراق في الماضوية عندما يخيرنا أي 1 الأئمة اعتير استدخال المرأة 
ذكر الأجنبي الميت في فرجها زنى (الشافعي وأحمد بن حنبل). وأي منهم لم يعتيره كذلك (أبو 
عحنيقدة ة والزيدية). والسستب الذي يبذعوه إلى وجولميب اعتبار الااستمناء ء للرجل و«استمناء» المرأة 
جريمة زنى محمقة . وغبر ذلك27 , 


ليس ثمة في أواخر القرن العشرين من مبرّر للاعتبار أن مجامعة الأموات من غير 
المحارم تتطلب جدود بدلا من كوتها حالاات نستدعي علاجا نفسياء اللهم إلا مر جعيه 
ماضوية تأخذ من أحكام الفققه دليلا وتستدر من الشريعة شعارا رلا من الالتفات إلى الثقافة 
العقلية لهذا العصر. وليس ثمة ميرر لاعتبار العقوبات البدائية المتضمنة في السدود والمفهوم 
البدائي للعقوبة القائم على على التشفي والانتقام. بل الغهم البدائي للجريمة التى بجعل منها زللا 
أخلاقيا فقطى إلا تقليد مأ اعكر اراس شرعيةه من أقوال قرآنية وأحكام فقهية. دون اعتبار 
لأحد أهم المحكات النظرية للإصلاحية الإسلامية والمحكات العملية للفقه في تاريحه الفعلي : 
المصالح والاستحسان وغير ذلك 7 يمجاريى تغير الأزمنة. فجاء التقنين الإرسلامي للفقه في 
مقابل التقنين المدني ومعمازضة له اعكاما اتملك:هنا الحياة» :و لافنا مظلقنا الغيت منه 
التوسيطات الأساسية» أي العملية القانونية الفعلية القائمة على اعتبار الواقع من قبل 
القضاة. فشوه بذلك الواقع التاريخي للفقه عندما قنن. وصارت نتيحة ذلك نتسويه الواقع 
بافتراض إلزامه بأحكام غير صادرة عنه. فكان القانون المدن المبوب تمودحه الضمني. ولكن 
التعنين الاإسلامي تخلف عنه تقنياً في أنه , يراع أشستة في مساوقة الواقع ولا في إضعاء 
المرونة على أحكامه. وتخلف عنه تاريخياء في أنه يمثل استقالة من الحاضر على الرغم من 
الأدعاء بتمثيله. ؛ لم إنه خرج عن تراث الفقه . في أنه أذدى الشريعة وكأنها شيء واحيل واصح 
الملامحم معلومها. 0 هى 5 وافع التاريخ م الذي درسناه. شعار على السوية انضمت نحت 
لوائه جموعة مذهلة الاختلاف 000 الأحكام المناسية لأوضاع متنافرة ومتباينه . بدلا من 
واقع التاريخ . وضع التقنين اللإسلامي للفقه صورة شمولية عن الشريعة عير عنها فى صورة 
تقنين كامل شامل جامع مانع خال من إمكانية التوسيط بين القانون وتطبيق القانون. فجاء 
التقتن رفاسا ريك مستقى من أفكار التنظيم الشامل الغربية؛ ولكنه نابذ لتراث 
الغرب عدا فهم الشمول. رافض للنفعية الاجتماعية التي قامت عليها أفكار هذا النظيمء 
مستبد ل إياها بنسبة الأحكام إلى الأمر الاوههي وشبرهاهن المسادو العضوفة عملا . فلا يبقى 
عنليا من القزل بصلاحية الشريعة لكل زمان ومكان ‏ في معارضة القاتون العلاني إلا 
الشعار. أما في الترحمة العملية. عند عبد القادر عودة أو في ظل النظام الإسلامي قُْ 
السودان» فلا يبقى إلآ الخروج عن طبيعة التاريخ وسجية هذا الوقت. وإلزامه بعنف بالغ 
هو كل ما يمكن أن يبقى من العلامات على السوية الشرعية. فكانت الفحوى العملية للقول 
بصلاحية الشريعة لكل زمان ومكان. إقامة الشريعة في عصر غير مناسب لها كمقوم لهذا 
العصر. ورج له عن واقعه التاريخي إلى واقع تاريجي ماضن أنتج شرعة خاصة به وبالمستورى 
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الحضاري الذي توصل إليه؛ فكانت السدعوة إلى «تطبيق» الشريعة دعوة إلى قسر اليوم 
للدخول في القوالب العقلية والنفسية والقانونية لعصور خلت وولت. ونأمل أن نكون قد 
شاركنا البشرية في تجاوزها حضاريا. ومن العناصر الأساسية التى يقوم عليها أملنا هذا هو 
كوننا نحيا في عصر تجاوز ‏ عدا في مواقع متخلفة منه ‏ الركون إلى خطاب الغيب والغياب ‏ 
العب الحبوت إل الربوكة» والحاب اللازم عن اماي الدشريباسانيا لسلوكه العاف 
ولا يسمح كما يريد دعاة «تطبيق» الشريعة بجعل شرعة العصور الخالية باسم الغيب سلطاناً 
على واقع اليوم. بل يرى في الثقافة القانونية للمجتمع أمرا ينبغي أن يقوم على أساس 
النموذج العلماني الذي رام الشرعيون محاكاته, مع هجومهم عليه وعلى تمثله الااسمي في هذا 
القرن العربي؛ عبد الرزاق السنبوري . 


ثانياً: علمانية الفكر ونكوص الإصلاحية 


رأينا في ما سبق من فصول كيف أن نجاية القرن التاسم عشر شهدت بروز فئة جديدة 
من المثقفين ذوي معارف حديثة؛. وكيف كانت الثقافة العلمانية» خصوصاً العلمية والتاريخية 
منها التي رمت رؤية الحاضر في حضوره وفي إطار تاريخ متحول» قد تغلغلت إلى طليععة 
اللفكرين الإسلاميين الوصلاحيين الذين لم يكونوا ذوي ارتباط مصلحي بالمؤسسة الدينية 
كالأزهر. رأينا أيفسا كيف اندرج الفكر في أمور المجتمع والسياسة والثقافة ‏ وحتى في أمور 
الدين والشريعة ‏ في أطر الفكر الغربي الذي أضحى الفكر الكوى للعصور الحديثة: وكيف 
كانت النظرية التطورية في عمومها وعلى أشكالها الجامع لهذا الفكر. وقد استمرت التطورية 
على صورتها الوضعية الكونتية عند كثير من المفكرين العلمانيين أو شبه العلمانيين. فرأى 
اسماعيل مظهر أن حياة الإنسان العقلية تتضمن ثلاث كفايات: الكفاية الاعتقادية المقترنة 
بالدين, ثم الكفاية التأملية الملازمة للفلسفة وتسمو أخيراً إلى الكفاية الاثباتيّة أي الوضعية 
(©0051]1) المقترنة بالعلم . ورأى أن الغرب فاز بالحياة بينما ركن الشرق إلى خيال الآخرة في 
ارث متواصل للمرحلة اللاهوتية الدينية من الحياة العقلية للبشرية. «مستني] لحكم الفقهاء 
والأمراء المسعيدين بامرهة المثلق لله فوق الأرض»”'"©. ووجد محمد حسين هيكل أن قانون 
الحالات الثلاث الكونتي يفسر التطور العقلي للبشرية الذي يتضمن في مرحلته الأخيرة افتراق 
العلم عن الدين كل لمجاله في المرحلة الثالثة*©. كما اعتير زكي الأرسوزي المرحلة اللاهوتية 
برخلة ولت قبل ولوج العالم في العصر الحديث”'"»2 بل قام حسن البنا باستصلاح النموذج 
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التطوري الثلاثي على نحو فج وصخ فيه السام في ايه التطور الممككن للكرية "ا .وكان 
علال الفاسي على أتم الااستعداد للتفكير المنفتح ع غير الخالط بين الخاصرة والعصرية. ولقبول 
المقولة الذاهبة إلى أن في مجتمعاتنا ما ينتمي إلى عصور خالية. وأن هذه الأمور ليست 
بالضرورة ما يجب استبقاؤه””". 


وكى) نحا التفكير في الدين في عصر التنظييهات المنحى التطوري المشار إليه. انه هذه 
الوجهة في عصر الدولة الليبرالية. فكانت الدراسات النقدية التاريخية للدين ‏ على شاكلة 
الدراسات السوسيولوجية والانتروبولوجية في الغرب ‏ تتجه نحو تقصى أصول الظاهرة الدينية 
قُْ المجتمع دون أن يؤدي ذلك بالضرورة إلى إعلان الالحاد. ولو كانت هذه الدراسات تؤول 
بمرجعيتها العقلية إلى علوم تاريخ الأديان لا إلى التصور الديني لتاريخ الأديان. فشْدّد بعض 
من سار في هذا الطريق, مثل عبد الرحمن الشهبندر. على أن البحث العلمى في أصول 
الشعور الدينى لا صلة له بأمور الوحى . بل بالأصول الاجتماعية والذهنية للدي ". وانتقد 
اسماعيل مظهر شبل الشميّل لتشبعه بالميتافيزياء المادية وإنكاره الألوهية في وقت لا يبحث فيه 
مذهب النشوء والارتقاء 5 الدين. حسب رأى مظهر الدي جارى فيه سبينسر 25262661 
«من حيث نشأته والعقائد التى يقوم عليها». بل من حيث تأثيره في الجماعات. «يسوقها نحو 
درجه خاصة من الارتقاء»ي9" . فجاء الدين عند اسسماعيل مظهر من مقتضيات الالفة العقلية 
للإنسان التي تتطلب الايمان”"*, دون أن يتضمن هذا الكلام تأكيداً لوجود الله أو لعدم 
وجوده. وجاء متطلب الايمان هذا عن فطرة اعتقادية قائمة على الخوف والجهل. وعلى نسبة 
القيم الذاتية لحوادث الحياة وظواهرها. بحيث أكد فكرة الألوهة فكرة ناسوتية. قائمة على 
القياس على الإرنسان وإسقاط الصفات البشرية على ما عداها""2. وجاء الدين عند سلامة 
موسى اعتقادا بقوة خارقة لنواميس الطبيعة ترقت من أشكال سيطة عند الشعوب المتوحشة 
يماهى فيها الناس ما بين الألوهة وروح الأموات"". بل اشتمل تاريخ الأديان. عند بعض 
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والعيرانية والمسيحية وانتقاها باللقاح إلى المدينة الإإسلامية (القاهرة: دار العصور. .)١4784‏ ص١5‏ 77. 

(5؟١)‏ مظهرء. «بين الدين والعلم. » ص "- 4ص وه18186. 

)١71(‏ موسى, اليوم والغد. ص 55 -ا5. 


فض 


من امحل من لا صلاحية الأسلاميه دليلا للتدين عا للاعتقاد. النظرة التاريخية والاجتاعية 
عينها. فترىء مثلاء عباس محمود العقاد يلجأ إلى التطورية عينها في كتابين ممتعين تناولا أمور 
الألوهة. ولو كانا سائرين في مسار الإصلاحية الإسلامية. ومستتكفين عن تطبيق المعارف 
الاجتاعية والتارمخية على الإسلام . فأصرين هذه المعارف على غير العادم من الأديان . وجد 
العقاد في تاريخ فكرة الألوهة ارتقاء من الوهم إلى المعرفة التي تتضمن , ٠‏ في رأيه. فها أشغون 
دا للألوهة:*”' . لم تكن دراسات العقاد أقل تطورا علها أو ترا عن غعرهاء بل تفوقت 
عليها في حاللات عديدة . فلئن كانت ثقافة اسماعيل مظهر فلسفية وضعية على درجة لا بأس 

ها من الدقة. جاءت ثقافة سلامة موسى ضحلة. تمثل فيها تمثلا ساذجا الأفكار المتداولة في 
أوساط الصف الثاني من المفكرين البريطانيين من أمثال ويلز :1اء/18 .11.6 وبرنارد شو ,ع8 
51 02270 , ولحكن مع ذلك . جاء موقف سلامة موسبى من أكثر المواقف جذرية تجاه 
الذي إد كان ذا نفس الحادى: :"'' غابت عنه اللاادرية أو الاشية شية التي طبعت جل المواففا. 

ولى يكن هناك على كل. ٠‏ من الملحدين علناً وعن قناعة نظرية غير اسماعيل أدهم (1411 - 
) الذي حاول أن يبرهن استنادا إلى قانون الاحتمال أن العام «يبخضع لقانون الصدفة 
الشامل لا السبب الأول الشامل»» وان سبب الكون ليس خارجا عنه بل منه: إذ لا شيء وراء 
العالمء بل ليس الويمان بالألوهية إلا فكرة بدائية ناجمة عن الوهم والخوف والجهل بطبائع 
لأغيانا"”*. بول يكن كي من الؤلئين يمن طن القند اند بولند جرجة أوق""". بل ريا 1 
يكن في كلام الزهاوي الذي نقلنا ‏ والذي امتدحه اسماعيل أدهم ‏ نفس إالحادي فعلىى. فقد 
برر سلامة مومبى كلام الزهاوي بقوله ان حنقه على الدنيا الشرقية جعلته ويحس كانه يجب أن 
دكون من أشياع ابليس. وهو هنا مثل الرجل العامي الذي يقع في شجار فيغضب ويحنق حتى بهذي في كلام 
وبسفه فى ألفاظ وعبارات مرجعها الحنق)””2. أما غيرهم من المؤلفين»ء فقالوا بصدق الأنبياء في قول 
ربما كان تقية» واتخذوا نظرة إلهية تساوي بين الألوهة وانتظام الطبيعة مثل اسماعيل مظهر: 
«إن نظام الكون المادي الذي يعتير الإنسان في الواقع حلقة من حلقاته؛ لا يتسع للاعتقاد بأن الله يعنى بأمر 


(4؟1١)‏ عباس محمود العقاد: الله: كتاب في نشأة العقيدة الإلهية. ط ” (القاهرة: دار المعمارف. 
9475 وابليس (القاهرة: دار الهلال. [د.ت . ]). 

)١59(‏ قارت: كال عبد اللطيف. سلامة موسى وإشكالة النيضة (بيروت: دار الفارابي؛ الدار 
البيضاء : المركز الثقافي العربي. 4817ة5١)‏ ص 1١8-1١١“‏ و75١1‏ هلا 

.١18١ المصدذر نفسه. ص‎ )1١ 

: اسماعيل أدهم : لماذا أنا ملحد؟ (باريس: منشورات النقطة . رقم 5. [د.ت . ]) عن مجلة‎ )١751( 
لا نشير إلى الصفحات لأنها ليست مرقمة في طيعة باريس التي‎ .)١977 الامام (الاسكتدرية) (آب/ أغسطس‎ 
استندنا إليها.‎ 

. 75 ص‎ »,)١9474 (نئيسان/ ابريل‎ 7١ حسين محمودء «المؤمنون.» العصورء العدد‎ )١79( 

0 سلامة مومبى» «جميل صدقي الزهاوري. ٠‏ المجلة الجديدة (نيسان/ ابريل .)١9*5‏ ص "2:1 
ونشرت أيضاً في : الطليعة, السنة .١‏ العدد مم .)١955(‏ ص ١545‏ 145ء وناجي. الزهاوي وديوانه 
المفقود. ص "؟؟ 27758 و775. 


وففا 


الإنسان فوق الأرض عناية تمتد إلى أبعد من تأثير نواميس العطلبيعة التي بثها الخالق في الملدة*”2. ومثله كان 
معروف الرصاني. الذي اعتيره أمرا مفهوما بالبداهة من القرآن «إن لفظ الجلالة دالله؛ هو لفظ 
يرادف بمعناه الغريزة والطبيعة. لا ريب أن جميع الأشياء من المخلوقات الحية وغير الحية خاضعة لحكم الطبيعة 
والجبلة التي هي مجبولة عليها». وامخذ الشاعر أب شادي أيضا موقفا فيا طبيعياء. قال فيه بأزلية 
المادة. وبغريزية الشعور الصوقي الذي أرجعه إلى اشتراكنا مسع سائر الكون في الطافة 
الكهربائية الموحدة””"2. وليس فغلوقا ما إذا كان المؤلف التونبى طاهر خميري قد أراد تأكيد 
موقف إلحادى عندمأ درس النئفسية الذينية من وجهه 1-5 علم النمس التحليل , ورأى 
بالاستناد إلى فرويد أن الغريزة الجنسية قد تكون أساسا للدين. فهي توفر لذ خيالية بدل 
لذة. جسية غير متحققة للفقراء والمتوسطين, وتستند إلى أسس ماسوخية”" . 


لم يكن نقد الدين بتراضة اولي عل الأغلي» إذن. سعنذا إن تقض النقبائيد 
الأعفانة وصصبوضا عقيدة الألوهة. بل استند إلى أساسين. النزعة العلموية الوضعية 
(سكنامعكة), والعلانية الاجتاعيةٍ والفكرية . ومؤدى الاثنين فصل الدين عن الحياة العقلية 
تضَيلة تام ؛ والبحث فى أموره بحن عقلياء: وتادعنا: واجتراعيا ينقصى أصوله الدنيوية دون أن 
يرفض بالضرورة إمكانية صدق بلاغه عن وجود إلهي . بل تصدى بعض العلمانيين الواضحي 
العلمانية لنقض الالحاد رغم عدائهم المعلن للدينيين. ومن هؤلاء الشاعر الطليعي أحمد زكي 
أبو شادي , الذي تناول بالنقد تسويغ اسماعيل أدهم للإلحاد ورأى فيه حجة ضد الالحاد لا 
عليه؛ إذ اعتبر قانون الاحتال ناموسا طبيعيا يكيف الوجود بتعقيده مع متطلبات النظام لا 
الفوضى””". ولكن مع تعليقهم النظر الصريح في الاعتقاد بالألوهة. استمر العلمانيون في 
النظر إلى الذين بضوء العقل. ودرسوا ظواهر ديئية شتى بمنظار التاريخ . فوجد سلامة موسى 
أن الآديان تتكيف مع البيئة» واستتع من هذا المبدأ العام استنتاجاً انطباعيا سريعا على 
عادته. وهو كون التوحيد دين أمم بدوية كاليهود والعرب والمهكسوس. لا 0 فن نحت 
الأصنام والتائيل على غرار اليونانيين والروماد. فأمنت بإله واحد موجود 2 كل مكان. ترنحل 
إليه دون الحاجة إلى مشقة حمل الصدنم””". ثم انتقل إلى أصول بعض العقائد المسيحية في 
الديانات السامية. فأرجع الثالوث والصليب إلى الديانات المصرية, واعتير المسيح صورة 


)١#(‏ اسياعيل مظهرء. «علاقة الانسان بالله ليست مباشرة بل بالواسطة. » العصور. السنة ؟. العذد 
4 (أيار/ مايو :.)١978‏ ص ؟479. 

)١17(‏ معروف الرصافي. الأعمال المجهولة. نحقيق نجدة فتحي صفوة (لندن: رياض الريس للكتب 
والنشر.ء .)١8484‏ ص 51. وأحمد زكي أبو شادي , لاذا أنا مؤمن؟ (الاسكندرية: مطبعة التعاون. /917"1١)ء‏ 
ص 8 - 5. 

.)١558 رأيار/ مايو‎ 57١ طاهر خميري. «الدين وعلم النفس 6ك العصور. العند‎ )١*3( 
.ل4٠ ص‎ ,)١9474 (إحزيران/ يونيو‎ 5١ ص 2.25705-575 والعدد‎ 

(1*90) أبو شادى. المصدر نفسه. ص .١5-1١6‏ 

.506 ص‎ .)١857 سلامة موسى. محتارات سلامة موسى (بيروت: ملشورات مكتبة المعارقاء.‎ )١74( 
و57-537.‎ 
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خاصة صب المؤنة عند الساميين“'. وكذلك ذهب محمد حسين هيكل في مقالة منشوزة 
عام .١9476‏ أرجع فيها بعض العقائد التوحيدية إلى العقائد الفرعونية:''». واستفاض 
اسماعيل مظهر في مقارنة بعض العقائد التوحيدية كالطوفان وغيرها بالأساطير البابلية والمصرية 
واليونانية وسواهاء في أبحاث قال عنها مؤلفها إنها لا تمت إلى الدين بصلة ولا إلى العقائد 
ست ا فهي قائمة على ((إيحثث خالص لوجه ا حقيقة. لأهل الدين أن يؤولوا منه مأ يشاؤول. ولأحرار 
الفكر أن يستنتجوا منه ما يستنتجون. وليس المقام مقام تقرير ولا هو مقام إثبات أو نفي. بل هو مقام رواية 
للقصص المختلفة . . . ومقارنة بعضها ببعض تلميحا لا توضيحاع!؟' . 


يتطلب النظر العقلي التاريخي ىْ الأديان نرع صفة الاطلاق عن نجلياتها التاريخية. 
ونفي العصمة والكمال عتباء مما يعني انتقادها والانتقاض منها في رأي الدينيين». أي أنسنتها 
وإقامة الأحكام الأخلاقية والحمالية والموضوعية عليها. كان من هذا الباب رأى أبي القاسم 
الشابي في الفهم العربي الإسلامي للشعر الذي أثار جلبة كبيرة في تونس . فقد بدا عن هذا 
الزيتوق حس حمالى مرهف, واستساغة تامة لحالية الأساطير اليونانية ومقارنة الأساطير العربية 
والمخيلة التي أدت إليها بها مقارنة لم تكن قط في صالح الخيال العربي. بل نعى على المسلمين 
عدم فهمهم الشعر ونظرتهم اليه بالريبة أو كأحد وسائل الدين يتوسل بها فهم غريب 
القرآن. وأشاد بسخرية أبي نواس من هذا الموقف7'". وأعلى زكي الأرسوزي من شأن 
الأخلاق الجاهلية بالمقارنة مع الأخلاق الإسلامية. فهي تقوم على سليقة طبيعيّة تكن من 
الدنيا» على عكس االإسلام الذي قصر في أدائه كلما ابتعد عن الجاهلية. بل تفوقت الجاهلية 
في حسها الجماعي والفني على شكل شبه مطلق. إذ كانت أوثانها «رموزا ظهر فيها الشكل على 
المعبى حتى استقلت عن حكمة وجودها ومسمياتها تدل على أنها أقرب ما تكون إلى الأسماء الحسنى في 
الإسلام»”". ونظر اساعيل مظهر إلى مفهوم إعجاز القرآن نظرة عاقلة في مراجعة كتاب 
إعجاز القرآن للرافعي. فاعتر الاعجاز أمرا نسبياًء فالقرآن معجز للعرب كما أن الألياذة 
معجزة عند اليونان و الكوميديا الإهية عند الإيطاليين» أي أن إعجازه قام على الأوضاع التي 
اصطلح العرس على بلاغتهاء. وإعجازه للعرب لا يعني أنه معجر بأي معنى أ 0149 , أما 
مؤسس لزب السوري القومي الاجتاعي انطون سعادة: فرأى نشوء الإسلام وخختصائصه في 


.5١  ةخك مومى, اليوم والغد. ص‎ )١59( 

. 595 حسين, الاتماهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج 7. ص‎ )١40( 

)١5١(‏ مظهر. قصة الطوفان وتطورها في ثلاث مدنيات قديمة هي الأشورية البالية إ(كذا) والعيرانية 
والمسيحية وانتقاها باللقاح إلى المدينة الإسلامية. ص 2755 وانظر أيضا : اسماعيل مظهر: «مطالعات في سفر 
التكوين, » العصور. السنة هء العدد 7؟ .)١1959(‏ ص ؟” ‏ واء و «مطالعات في سفر الخروج. ؛ العمصور. 
السنة ه. العدد 4؟ .)١479(‏ ص .١795 - 1١١١‏ 

)١15(‏ أبو القاسم الشابي» الخيال الشعري عند العرب (تونس: الشركة القومية للنشر والتوزيع. 
اكؤلي ص -”١‏ م21 وه158-17١.‏ 

)١117(‏ زكي الأرسوزي. المؤلفات الكاملة. ” ج (دمشق : مطابع الإدارة السياسية للجيش والقوات 
المسلحة. دلاةا). ص 525, 54 5لاء و١١١,‏ 

.55[7 0-8955 مظهر. «علاقة الانسان بالله ليست مباشرة بل بالواسطة.» ص‎ )١5:( 
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إطار حركة تاريخية كبرى . إذ أشار أولا | إلى التوازيات بين ما في «الكلام القرآني. . . الذي عزاء 
محمد إلى الله**"'2. وما في العهد القديم من أحكام النكاح والماكل والزنى والربا والسرقة 
والدولة الدينية. ثم ربط ذلك بالمرتية الاجتماعية للبيئة التي خرج مبا. فشدد بتجرد تاريخي 
على أن الإسلامء كاليهودية. ظهر في بيئة فقيرة بدائية وانتشر في ديار أسمى حضارة في سوريا 
وفارس والأندلس . فابتدأ بالماديات لتنظيع العرب وتوحيدهم. وفرض شريعة جامدة لتهذيب 
شعوب بدوية بدائية. وما ترقى زوحا )لا عندما خرج من الحزيرة العربية واندمج في ظروف 
تتيح له ذلك”:*2. فكان أن جاء الإسلام الذي عرفه التاريخ نتيجة تطور وحركة تاريخية» و 
يولد كاملا كما يدعي الدينيون . 


عل | الرغعم من هذه المساهمات التاريخية قْ النظر إلى الظاهرة الدينية اللإسلامية من 
حزاني كج : كانت محاولتا طه حسين وعلى عبد الرازق في دراسة التراث ن أكير أشرا وإن م 
تكن بالضرورة الأكثر جذرية. ولكنها كانتا محاولتين منبجيتين للتقصي التفصيلٍ لأمور تارحية 
إسلاميّة على قدر كبير من الحساسية بالنسبة إلى الدينيين لمناقضتها أموراً صار فيها التقليد 
سليقة اعتقادية . 


كان اسماعيل مظهر قد طرح مسألة بالغة الدقة والأعمية عندما رأى أن جمع القرآن في 
صورة كتاب ول يكن مفيداً ولا نافعاً. وليس في السيّر القديمة ما يدلنا على أن النبي أمر بمثل هذا الجمع ومثل 
هذا الترتيب. على أن مجهودات عثيان أمير المؤمنين في هذا الصدد غير محمودة ولا مشكورة على كل حال. فلدينا 
ف القرآن بشيمة أوآمر:ونواه. وكانت أوامر مستقلة» كيا كانت تتطلب طبيعة المركز حينذاك. ولم تكن الفكرة أن 
ب هذه الأشياء في صورة كتاب محبوك الطرفين. فإن النبي لم يأمر بمثل هذا الأمر ولم يحاوله. ولقد أغفل 
جامعو القرآن هذه الحقيقة. فإن كل أمر من أوامر القرآن كان ذا علافة بحالة من حالات ذلك العصر. أما 
الأحاديث فليس في مستطاع أحد أن يثبت صحتهاء اللهم إلا عدد قليل لا يتجاوز العشرة أو الخمسة عشر . 
أما إذر رجعنا إلى النظامات والأحكام التي وضعها الفقهاء بعد محمد. فإننا لا نستطيع أن نعلق عليها أية أهمية 
مطلقاء أو لغيرها أي وزن بحال من الأحوال. ذلك لأن القرارات والأحكام التي أصدروها وأصبحت من 
مبادىء الإسلام بالتقليد والتواتر. لم يكن ها إلا أهمية جزئية أو قيمة زمانية في ذلك العصر لا غيرة"7. 
فأدخل مظهر الاعتبار التاريخي والزماني على النص القراني, وجعل له تاريخا قينا + لا من 
التاريخ التقليدي الايمان. ولول يتقص الأمر بتفصيل أو بدقة واهتمام . فداه جل جه هيل 


أما طه جسن »© فأخضع النص القراني لاعتبار عقلي تارخي فأخير أحد نقاده أنه أمل 
على طلابه بعد ضجة كتاب في الشعر الجاهلي نقداً للنص القرآني جاء فيه أنه على الباحث أن 
لا يفرق نقديا بين القرآن وأي : نص آخر. وأنة له بهذا الاتبار يمك التمبيز بين أسلوبين متي 


(45١)انطون‏ سعادة, اللإسلام في رسالتيه., المسيحية والمحمدية (بيروت: [د.ن.]. 1968). 
ص .١١75‏ 

.15- ثلا و15‎ -#”١ ##لا_الالآاء‎ ءالا١‎ - ١8 المصدر نقسه. ص‎ )١45( 

)١4(‏ مظهرء وثبة الشرق : بحث في أن العقلية التركية الحديثة هي مثال العقلية السليمة التى يجب أن 
يتتحلها الشرق ليجاري سير الحضارة العالميةء ص .57-51١‏ 
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ومذني»٠‏ الأول حث على ميزات الأوساط المنحطة الساذجة من علف وفسوة وهروب من 
المناقشة وخلو من المنطق. والثان رزين هادىء وديع مشرع ١‏ 7 يعكس أثر البيئة الأكثر رقنا 
ف المدينة, المتأثرة باليهودية . ور حسين الحروف القرانية في هذه اللدزوسن اعتبارا عقليا 
بدورهاء فاقترح اعتبارها أمورا و وضعت في النص بقصد التهويل. أوذوهورا وضعت لتميز بين 
المصاحف المختلفة «ثم الحقها مرور الزمن بالقرآن فصارت قرآنا»*؛©. وكان هذا الاعتبار العلماني 
البحت. العقلاني والتاريخي . لنص القرآن هو ما سمح له بتقديم النقد الذي أنى به في 
الشعر الجاهلي. إذ أعلن عن برنامجه بالعبارات التالية: «لنجتهد في أن ندرس الأدب العربي.غير 
عانل: عيجيد الفرت أو الثشر منبم. ولا مكترثين بنصر الإسلام أو النعي عليه, ولا معنيين بالملاءمة بينه 
وبين نتاشئج البحث العلمي والأدبي. ولا وجلين حيث ينتهي بنا هذا البحث إلى ما تأباه القومية أو تنفر منه 
الأهواء السياسية أو تكرهه العاطفة.الدينية. فإن نحن حررنا أنفسنا إلى هذا الحد فليس من شك في أننا سنصل 
ببحثنا العلمي إلى نتائج لم يصل إلى مثلها القدماء»**'2. استند طه حسين إلى الفصل بين العلم 
والدين - مما يسمحم للأول بالنظر حسب شروطه إلى نتائج الثانى. وبذلك كان علل العالم أن 
ينظر إلى الدين «كما ينظر إلى اللغة. وكا ينظر إلى الفقه. . . من حيث أن هذه الأشياء كلها ظواهر اجتماعية 
يحدئها وجود الجماعة. وإذن نصل إلى أن الدين في نظر العالم لم ينزل من السماء ولم هبط به الوحي . وإنما خصرج 
من الأرض كما خرجت الجماعة نفسها)('*'2. ولذلك جعل طه حسين المسألة الناريخية لتاريخ صدر 
الإسلام في إطار الممكن. فكتب أنه «للتوراة أن تحدثنا عن ابراهيم واسماعيل. وللقرآن أن يحدثنا عنبما 
أيضا. ولكن ورود هذين الاسمين في التوراة والقران لا يكفي لإثبات وجودهما التاريخي . فضلاً عن إئبات هذه 
القصّة التى تحدثنا مبجرة اين الراهب إلى مكة ونشأة العرب المستعربة فيهاه''2. فكان أن أدرج طه 
حسين القصص الإسلامية في إطار تاريخ الأساطير. واستنتج أن الخبر عن أبوة اسماعيل 
للعرب كان خبرا سياسياً قصد منه اثبات 0 بين اليهود ا من جهة. وبين الإسلام 
واليهودية والقرآن والتوراة من جهة أخرى. في محاولة قرشية لتوحيد العرب ضد الروم 
والفرس . فقبل القرشيون أسطورة تأسيس ابراهيم الكعبة. كما قبل الرومان أسطورة مشابة 
وضعها لهم اليونان تفيد بانتساب الرومان إلى اليونان عن طريق اينياس ابن بريام ملك 
طروادة”*". كانت تلك تحليلات تاريخية بديهية للعقل غير المثقل بوزر التقليدء فتعاطاها 
أنه الشاعر معروف الرصاني الذي رأى فيها جزْءًا من محاولة استيلاء قصى على ولاية البيت 
من خزاعة7*©, كيا تعاطاها بعض المسيحيين الطاعنين في الإسلام. ولو تجاوز طله حسين 
موقمهم بالشك 2 تار نحية ابراهيم واسماعيل كلية. كما أشار أحد نقاده الاسلامين!*' , ولكن 
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شكية طه سحسان العقلانية ١‏ تصل إلى مذاها الممكن سن الك 5 وحود المطلقات:*٠١'.‏ ول 
من تأريخ القرآن وجمعه وعلاقته التارحخية بعرب الزمان المحمدي . 


ونا كان طه حسين قد درس أبا العلاء المعري» الجاحد للنبوة. معلناً عن نفسه «لا 
أملك أن أدخل في الإسلام ولا أن أخرج من أخد ا ٠“‏ فإنه جعل اعتبار اللإسلام اعتبارا 
اونا متها ٠‏ بالغ السعة ع كارا بالمعنى الكامل . أما الشيخ علي عد الرازق» فاستنجد 
بالتاريخ غ الموضوعي لناقشة قضية فقهية. ىم يكن المنطلق الفقهي 257 لبصيرته من 
سلامه اد فهو م يحول الأحداث التارنخية إلى مادة فقهية. كما رأى أحد نقاده اس 
من معاصرينا"*'2. بل استصلح التاريخ بحس تاريخي يتجاوز التاريخ العلاني المتوسط 
المستوى في الثقافة العربية الحديثة., وبحساسية لوقائع التاريخ لم يتجاوزها منتقدوه. فلم تكن 
الشروط الظرفية السياسية -- عبد الرازق مما انتقص من قيمة عمله8**'. وكمنت أهمية 
عد ارالق ل سريت أوهيا أنه نفى الاكتمال والكمال والعصمة عن بدايات الإسلام. إذ 
رأى فيها تاريما ونا 000 ينزع عنها صفة اليوتوبيا الكاملة الخارجة عن طور البشرية. 
وثانيه| أنه بعمله هذاء جعل من غير الممكن للعقل السوي أن يستخدم أوائل الإسلام معينا 
على تبيان الأمور المتناقضة, الأمر الممكن عندما تعتبر النصوص والتواريخ على الصورة 
التقليدية.» غير التاريخية, المنزوعة الصلة بظروفها. كما وأبناء فسا عند عبد الرارق أن الدولة 
التبوية كانت بسيطة ساذجة., دولة على الفطرة والأمية. دون نظام حكم متكامل: 
يا :" مرسوم على شاكلة الدولة الدينية البي يأمل الإسلاميون في إقامتها ويسقطونها 
فى الخيال على الماضي . 7 الخلافة عدده أم ا نياما فاتظا يظروف كنيدة الععدمن» 
والردة وها عل طاعة أ بي بكرء وحروها سياسية ذات أصول عشائريه وسباسية 
وغيرها('' . 
فكان أن ابتدأت الدراسات الترائية تعضد الفكر العلمانى. بمدها صلاحيته ومرجعيته 
إلى المادة التي يعمي عليها الدينيون ويخرجونها من نطاق عمل العقل. وبتعميمها الفاعلية 
العقلية ذات المرجعية الدنيوية من ممال الثقافة الجديدة الي للدوله. القائمة على العلم 
والمعرفة الموضوعيين, إلى مجاللات جديدة عليها لدينا. وإن لم تكن جديدة في أوروبا. وكان 
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هذا أقرا :طيغ ثانا عن مركزية الفاعلية الإدراكية العلمانية وتوجيهها نحو المواضيع التاريخية 
الإسلامية في إطار أكاديمي وعلمي. ولكن تعميم النظر العلماني إلى مجال ود كان أمرا 
أبعل غوراً من ذلك . فقد ارتيط بتتارع على المرجعية بين العقل الديني الايمان الغيبي الذى 
كان لا يزال مسيطرا على قطاعات هامة من العملية التربوية كما رأيناء بعضسودا بالمئؤسسة 
الديئية وعلى رأسها الأزهر. مستأزرا بالملك قؤاد والملك فاروق من بعده. وبين بين المثقفين اللحدد 
5 الخامعات والصحف والمجلات وبعض الأحزاس السياسية. ولاضدوضيا جزنب الأحرار 
الوطنيين الذي انتمت إليه أسرة عبد الرازق» وارمطريه عله عن ويد نين فشكل واد 
لطفي السيد وغيرهم. والذي مثل تجاهات: ليبرالية 'سياسيا وابوية استراعيا وتقدميا فكريا .ىق : 
مقابل شعبوية الوفد الذي ازر الحملات على طه حسين وعل عبد الرازق وتناول أمور الدين 
تناولا ديماغوجياء عل على العموم . فكان هذا التنازع قائا على مقاومة الأزهر الأفكار الحديدة 
وثقافتها الشاملة. مغليا المعرفة الدينية على المعرفة العلانية. جاعاد من نفسه القيم على 
المعرفة والفكرى متنافسا مع ذوي الثقافة العلمانية على المناصب التعليمية والإدارية كما سنرى . 
فكان أن انتكست الإصلاحية الإسلامية بوقوفها جامدة عند المرحلة الانتقالية التى مثلها 
الشيخ محمد عبده أو تقهقرها في وجه ضغط المؤسسة الذينية. ثم تعميمها بشكلها المنتكس 
مكونا من مكونات الثقافة العلانية لليبرالية العربية؛, والمصرية على وجه الخصوص. 
راضبحدت التقافة الديئة المكوتةترسهيا ها اذى مغضى التهكمون العلاننن إل اولان 
المؤمن «حسب التعريف الحديث هو صاحب الفكرة المسروقة أو المستعارة أو المقتبسة أو المقدسة. هو رجل يدع 
هذه الفكرة تشغل كل حيز من غّه. ولا بدع. فإن هذا الحيز غير متسع . هو رجل يعتد بآرائه مهما حدث من 
تخريف وسخف وإذا لم تعجبه الآراء المعارضة عد أصحابها ملاحدة»27. فحصل فى ميدان الفكر ما 
شهدناه في ميدان المجتمع. من تحويل المؤسسة الدينية السير الطبيعي للفكر العلمي من 
هميش هذه المؤسسة إلى مناهضة للدين؛ ووضعها نفسها بإزائه وفي موضم مناقض له 
وكأنها يم أن محاكي وتستأنف صراع العقل العلمي والعقل الايماني ني أوروبا القرن 
الواميع خقر . فأصبح عند الدينيين ما لم يمت | إلى الدين بالصلة عند استقلاله عنى لا دين, 
مع إبحاء بالعداء للدين”"" واستعداد تام للتكفير. ولذلك امتدح طه حين الوئنية الاثيية 
على أنها ديانة يسيرة قليلة الحظ من التعصب بسبب خلوها من الكلام ومن الاكليروس». فلا 
تكفير فيها ولا قساوسة يدعون احتكار المعرفة*». 


فكانت من نتائئج العارفة الدينية للعلم أن تعرضت المعرفة الدينية لنقد علاني ظل 
محصورا اتقاء لشر الدينيين . ولكنه لم يكن غائيا. فصار التشديد على الفصل بين المعرفة 
العلميّة والمعرفة الدينية»؛ والدعوة لإخضاع الثانية للأولى» بل إلى التأكيد على أن الملحد 
المطمئن إلى المادة أعود بالتفع على على البشرية من المواطن الذي لا يعرف من الإيمان إلا 


. 257” محمودء «المؤمنون.» ص‎ )١71١( 

(؟13) ساطع الحصري [أبو خلدونع. الأعمال القسومية لساطع الحصري. سلسلة التراث القومي» 7 
اقام (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. .)1١486‏ ص ١94٠‏ -1787. 

(177) حسين, المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين؛. ج 17؛. ص ١55‏ 


شف 


التعصب. والذي يتصرف كعبد لمذهبه الذي يكون له بمثابة الفكرة الثابتة عند بعضص 
المجانين' 2‏ هذا في إشارة إلى مأ يعرف باسم المونومانيا 7102081812 لي علم النفس 
الموضى . ولدللت واد ريه الفكر شأنا لا يتفق مع روح الدين. وكانت التربية المستقلة عن 
القيود الدينية.» حيث يتم تدريس الخيولوجيا بدلا من سفر التكوين. هي فنا أدئ إلى التمين: 
التام بين أقوال العلم وأقوال الدين والاستقرار على الأول20. وصار ممكنا مقارنة ديكارت 
بالغزالي وتفضيل الثاني على الأول لأنه يدف في النهاية إلى السيطرة عل الطبيعة بدلا سس 
الخشوع”*"". والماهاة بين الرقي والعلانية في مقابل قران الدين والانحطاط””". فإن العلمانية 
والرقي يؤديان إلى معرفة الواقع السابق على الشرائع» بينما يعتقد الدينيون خطأ أن الشرائع 
علّة العمران كما قال أحدهم يكتب بالاسم المستعار : «وأزهري حر الفكر» : «ني حين أن عكس هذه 
النظرية صحيح من كل الوجوه. هم لا يقولون مثلا بأن الشرائع حرّمت السرقة لأنها مضرة اجتماعيا بل يقولون 
بأن خطر السرقة علة في وجود الاجتماع. كأئما هم بذلك يحاولرن. أن يثبتوا أن الحالة الاجتاعية الطبيعية مرهونة 
على بقاء شرائعهم كما هي. وأن هذه الشرائع اذا تغيرت أو تطورت تهدم ركن الاجتماع 2*6 . 


كانت العييحة المنطفية واننظك الأساتى عل عل سواة آينانبية تدخ الدينيين ف 
شؤون الفكر والثقافة ومحاولتهم احتكار حقوق نقض في مجالاتهماء الدعوة إلى تثبيت الفصل 
بين الدين والعلم وتمايزهماء وإلى حصر كل منبما بمجال. الواحد معرفي 0 عقلٍ 
تاريجي . والآخر إيمان اعتقادى ار . وقد أصاب طه حسين عندما رأى أ ن كون الدين 
أسنّ من العلم وكونه تناول في الماضي الأمور التي اختص بها العلم اليوم. جعل منه (أي 
الدين) رافضا الاذعان هذا التحؤل وملحقا نفسه بالثبات والاستقرارء بينم| يقوم العلم على 
التحول وتأكيد هذا التحول*"". وكذلك رأى محمد حسين هيكل» فاعتبر الدين والعلم 
متجاورين في البداية» عندما فسر الإفام ما عجزت عن تفسيره الحواس. ثم انفصلا كل إلى 
ميدانه ‏ الحس والملاحظة للعلم. الايمان و «النفس» للدين” "0 وأدى ادراك امتناع التوفيق 
بينب|”"" إلى التشديد على ضرورة الانفصال خصوصاً أن كل تداخل بيبا كان مؤدياً إلى 
اصطراع رجاهم على السلطان والاستثثار به" هذا ولو ألزمت محلة العصور مسؤولية 
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الصراع العنيف بالدينين وإطلاقيتهم . ورفضهم حضصر وظيفتهم بالخلاص الاخروق للإنسات 
دون تعليل الحوادث الكونية وتنظيم علاقات الدنيا المتغيرة أبد1””'. فكانت الوجهة الأساسية 
هذا الخطاب نزع الدين عن أي اختصاص اجتاعي كشرط لتعايش الاثنين. وترك أمور 
المجتمع. للقانون الوضعي وللعادات. والسياسة للوطنية والمنفعة*"©. فيكون الدين شأنا 
اعتقاديا ينا للأخلاق في حثه على مكارم الأخلاق. كما أراد عبد الرحمن الشهبندر. 
:20 أو كبا أراد محمد كرد علي الذي قال عن نفسه أنه حكم عقله قلم يحل قضايا 
الآخرة» فسلم بما جاء واستبقى من الدين عملا التعاليم الأخلاقية والقيم المحمودة كالصدق 
والأمانة”"'). وربما عير السنبوري عن انتجاه غالبية العلانيين بقوله إن زوال رابطة الدين 5 
أوروبا اليوم لد يعني «(ان سلطان الدين قد زال من القلوب. فإِن الإنسانية لا غناء لها عن الدين مهم بلغ 
2 التقدم . ولكن عرش الدين مكانه القلوب والضائر»ة"2. فكانت نتيجة هذا العمل الفكري 
ثم عل الفصل بين الدين والسياسة مؤّازرة لمشروع العلانية الاجتاعية والفكرية. وإعادة 
حصر مجال المرجعية الدينية في أمور أخلاقية» وتفادي دخول الدين ومؤسسته في السياسة 
والثقافة - وكان هذا هاجس المصريين ‏ أو محاربة الطائفية ‏ وهذا كان شاغل السوريين. فلا 
يمكن أن تتحقق السياسة القومية, على ما أدرك رئيف خحوري, إذا استمرت «النظرة المنحطة إلى 
الدين؛ تلك النظرة التي هي ثمرة سامة من ثمرات الحهل والعبودية الماسخة للإنسان؛ تلك النظرة التي لاا ترى 
من الدين جوهره الآمر بالمعروف الناهي عن المنكر. الداعي الناس إلى التراحم والتعاون. بل ترى منه قشوره 
المذهبيّة المرتبطة يذكريات كريبة عفنة مثيرة لاشمئزاز الناس من بعضهم وللعدارات بينهم8” '. 


إن الجمجمة في الكلام السالف واضحة جلية. فإن أكثرية المفكرين العرب المذكورين 
نقوا هجوم الدينين بتوجيه نقدهم إلى ما دعوه «قشوره الدين» أو لسوء ء استخدام الدذين من 
عيوه أو رجال السياسهة. دوثما الولوج مباشرة في أمور الدذين نفسه . وم يكن هذا دوا 
فائدة. فهو قل تضمن تأكيد تاريحخية الأديان وتشكلها بأشكال حاضر دنياها والقيمين عليها. 
ولكن الديئيين اعتيروا حملة من المجالات الفكرية حكرا عليهم. ركان تصدبهم للعلانين - 
قينا أو فر ائعة أو بالأحرى للمعاصرين. تصدياً بالغ الشراسة. صحيح أن مصر 


#* 
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ترف 


كوزارة الاوقاف والمحاكم الشرعية وكلية الأزهر التي «تبثُ بيننا ثقافة القرون الوسطى6""". فابتكر 
الدينيون جيوشاً جرارة من الملحدين هاجمة على ديار الإيمان. ونحدث السيد رشيد رضا عن 
العللانيين ا إليهم بعباره وملاحدة المتفرتئجين». ولو أكد أن «(حزبهم ) غير منظم قِ مصصر 
وضعيف في سوريا”*". ثم أضاف بعد فترة أن كل من وسم الكمالية بالإصلاح 0000 
وأن الملاحدة على طبقات . فمنبم المجاهرون بالكفر والصد عن الدين. من هؤلاء صاحب 
مجلة ومسطبعة في مصر (الاشارة إلى اسماعيل مظهر). ومجلة صادرة في حلب (الأشارة إلى 
الحديث). وشاعر عراقي ملحد (الاشارة إلى الزهاوي). إضافة إلى من أنكر النص 
الدستوري على كون الإسلام دين الدولة. ومن دعا إلى قانون مدني للأحكام الشخصية من 
أركان جريدة السياسة (لسان حال حزب الأحرار الدستوريين ‏ والإشارة إلى محمود عزمي). 
واشافتالسين رشين اللازمة الى أقبحت شرورنة "فيا بعد :زه ما قبل ع أن هذا الآخير 
عل غئلة ببحقن ديات البهيود©4. ثورزاة السيد:رشيد إل لاتحته هذه :وطبقة ثانية :من 
الملحدين . وهم الزنادقة. إذ قال فى إشارة إلى على عبد الرازف إن هؤلاء من يظهر الإسلام 

مع أنه بطو في أصوله ويجحد دما هو معلوم بالضرورة» من أعوان الافرنج والنصارى”*". 
5 الأزهر إلى إصدار مجلة شهرية تحت عنوان نور الإسلام برئاسة تحرير محمد فريد وجدي 
لتواجه المجلات القائمة «باسم العلم»”*". والملاحظ أن الحملة الدينية هذه اقتصرت على 
مصر أو كادت. وأن الجو في سوريا لم يتضمن هجمة اكليريكية على العلمانية باستخدام 
الوسائل الثقافية ك) في مصر. فكانت حساسية السوريين تجاه الطائفية 'عاملا على منعهم من 
توظيف الدين سياسياًء إضافة إلى عنصر كبير الأ*مية هو خلو سوريا تما يقابل القلعة الأزهرية 
ومتعلقاتها الثقافية والتربوية والاجتماعية. ولو ان هذا لم يمنع بعض الصدامات الطائفية المحلية 
التي مم تخد أبعادا ثقافية على الإطلاق. بل بقيت هيمنة الثقافة العللانية شبه نامة . ونجا 
العلمانيون عدر التكفير. عدا عبد الرحمن الشهبندر؛*”2 الذي كان له أعداء سياسيون 
كثر. ثم كان حجم الانتاج الثمائي العلأني ووتيرته في مصر أكبر بكثير من أي قطر عربي 
آخر. فكانت هناك روأيات تعليمية علانية باجم رجال الدين نوها قلغا وتدافع عن طه 
حسين والتمثيل والاختلاطء كرواية سعاد لعبد الخليم العسكري .)١1977(‏ وكانت المجلات 
العلمانية مثل المقتطف (التى تولاها اسماعيل مظهر في الفترة )١948 ١956‏ والشلال قديمة 
الباسين واسعة الانتشار والآثر. بل ازدادت هذه مع المجلة الجديدة )١947-١94159(‏ 
لسلامة موسبى و العصور )١973١ - ١4717(‏ لاساعيل مظهر. كما أسس فؤاد صروف وسلامة 
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قرف 


موسبى المجمع المصري للثقافة العلمية عام 1917٠‏ وانضم م اليهما اسماعيل مظهرء ولو تعثر 
عمله لأسباب سياسية:** . كا تأسست ف سورية مجلة الحديث في حلب عاء 757 (سامي 
الكيالي ومحمد كامل عيّاد وجميل صليبا وادمون رباط), ثم تأسست بعد ذلك في دمشق مجلة 
الطليعة عام 1475 أول مجلة عربية ذات توجه اشتراكي ماركسي؛ وكان من مناصريها 
إحسان الجابري وحميل صليبا وقسطنطين زريق وأمين الريحاني وجبرائيل جبور””'. ومن 
محرريها رئيف خوري . أحجمت هذه المجلة عن تناول المواضيع الدينية (عدا الطائفية) إلا قِ 
أحوال نادرة . 3 المقتطف أمور الدين بالتفصيل» بل أعلنت أنها لا ترغب في ذلك 
ولحت من إياذ الرأي في أمور السفور والحجاب ولم تبنىء عبد الرازق بكتابه إلا لأنه 

يشحذ الهمم ويغري بالبحث”*2. إلا أن المجلات الأخرى لم تقصر في هذا الأمرء فكانت 
كلها تبث ثقافة عقلية علمية. بل علموية؛ وجاببت العقلية الدينية في أنها وسعت من مجال 
البحث إلى مواضيع الدين» ورأت أن الخرافات التى يبثها الدينيون من مواتع النبضة الفكرية 
الموحدة. واسترسلت العصور بصورة خاصة في التهكم من الخرافات الدينية سل الدينيين 
ومواقمهم . وقدّمت عروضا تقدية جذا لبعض الكتب» ونقدت الكتنيسة. ونثرت كتابات 
حرة الفكر بجرأة كانت منبا كتابات إلحادية كترجمات نشرت في المجلد الرابع لتشارلز 
سيك .رنس عع تقر الالحاد الأسرركة.ولس مغلويا ها إذا كانت على صلة بمحاولة 
اساعيل 0 الفاشلة إنشاء جمعيات مصرية ولبنانية لنشر الالحاد على غرار جمعية نشر الوإلحاد 
التركية التي أسسها أستاد الرياضيات أحمد زكريا (وكان اسماعيل أدهم عالما وناضياء هو 
الآخر) والتى اتضمت إلى الا تحاد العالمي الذي أسسه تشارلز سميثء ولكن أدهم أشار إلى 
التضور على أنها «حركة معتدلة في نشر حربة الفكر والشكيوالنضرة ال اللراووية . 


كفر الدينيون في ا إعادة الاعتبار لثقافة دينية فقدت مركزيتها في النظام الرسمي 
للثقافة. الشاعر أحمد زكى أ بو شادى وغير ول وكفر السيد رشيد رضا اراء طه حسين 
بدعوى تكذيبه القرآن في اعتباره اسماعيل وابراهيم شخصيتين اسطوريتين':*", واتهمه ببث 
(سموم الالحاد» و «محدرات الإباحة والإغراء بالشهوات)”*'". لم حرص السيد رشيد رضا 
الأزهر على ملاحقة على عبد الرازق الذي رأى في كتابه إباحة مطلقة لمعصية الله ونجهيل 
لتنصحابة والتابعين والأئمة. بل استنتج من قرار الأزهر ما ' يكن تارذ فيه.ء من أن 


.1١١ - ١١9 موسى. تريية سلامة موسى. ص‎ )١18( 
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رفيق 


عبد الرازق مرتدٌء واستنتج منه أيضاً أنه فتوى بالردة ثما لم يكن متضمّناً فيه" بل جعل 
من نفسه أحد رواد الطاب التسفيهي العربي الحديث؛ عندما كتب عن خلع السيد 

عبد الرازق العمامة واستبدالها بالطربوش”"''"'. ففاق السيد رشيد رضا الأزهر. ولأول مرة» في 
الرجعية الفكرية» بل أراد استدراجه إلى مواقع أكثر ايغالا في ذلك والحكم على عبد الرازق 
بأكثر من اخراجه من زمرة العلياء.: وكانت هذه علامة على امساك السيد رشيد رضا بمحطبتي 
الإسلام الإصلاحي الزمانيتين في هذا القرن, الدور التنويري المنفتح المرتبط باسم الشيخ 
محمد عبده. ثم الدور الانطوائي والمهجومي ني آن. المقترن بالسلفية الوهابية التي أصبح 
السيد رشيد رضا أهم دعاتباء. أي بين الإسلام الداعي إلى الترقيى. والإسلام النفطي 
الحذيد. و يضاهٍ السيد رشيد رضا في الخطاب التسميهىي إلا مصطفى صادق الرافعي الذي 
تناول كتاب طه حسين بالتحقير والتنديد والشتيمة والتخجيل, دون الحجاج العقل”"". أما 
غيرهماء فتناولوا طه حسين بالنقد مستخدمين نصوص شك طه حسين فى أصالتهاء. إضافة إلى 
اتهامه بالقذف والقدح والتطاول. واستخدام مناهج تقليدية :قام كتابه على رفضها”"' . وم 
يحاول مقارعة طه حسين مقارعة تقارب الموضوعية والاتزان إلا محمد فريد وجدي - قبل أن 
ينال الوظيفة الأزهرية ‏ ولو كانت المجادلة غير مقنعة وقائمة على ترديد الروايات التقليدية. 
واكتفى وجدي من التجريح بترداد تهمة الخروج على الجماعة*"". أي الاستقلال بالفكر عن 
التقليد . 


مثلت قضيتا طه حسين وعلى عبد الرازق محطتين رئيسيتين في سياق الهجمة الدينية على 
تعميم العقلانية العلانية وأسس النظر التاريخى على مجالات اعتبرها الدينيون حكراً عليهم. 
وكان من نتائجها أن نجح الدينيون. وبمؤازرة السلطات والقوى السياسية كيا سنرى. في 
تثبيت المطالبة , وبالتالي تكرارهاء بحظر النظر العقلى في أمور النصوص الإسلامية وتقاليد 
التاريخ الإسلامية المتعلقة بصدر الإسلام؛ وبتثبيت المقالة الذاهبة إلى أن الإسلام دين ودنياء 
وبالتالى تكرار هذه المقالة حتى خيل لبعض الناس أنها في البديبيات. فاعتير الأزهر النقد 
الفرآني عند طه حسين بمثابة طعن في أصالة النص9"" . وعضدت الدولةٍ بالقانون هذا 
الموقف. فجاء تقرير رئيس النيابة بتاريخ ١0‏ متعقلا متزنا رفوع بل جاء أكثر 
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غرف 


التعليقات على في الشعر الجاهلي إحكاماً, إلآ أنه يستشج تعدياً على الدين في الكلام على 
اساعيل والنسب القرشي, ويستنكف عن ملاحقة المؤلف لأن القصد الجنائي لم يكن متوفرا 
لديه”"''. ويجعل بذلك ما خرج عن تقاليد الدينيين أموراً يطالها القانون الجنائي . ويزيد من 
الامكانية القانونية يه تقليدا جديدا. ومنالا للدينين. ومدخيلا حنديدا هم للتداخل في شؤون 
المجتمع والثقافة . أما قضية عبد الرازق. فأعطت الدينيين سابقة في الطعن بالأقوال الخاصة 
بإعادة تفسير التاريخ السيابى للإسلام والاستثثار بالقول الفيل فيهاء وتحويسر معان قول 
الشبيخ نحمد عبذه بأن السلطات والخلافة والقضاء مناصب مدنية لا يسوغ لأصحاما وأن 
يدعى حق السيطرة على ايمان أحد أو عبادته لربه. أو ينازعه في طريق نظرويف"", فمع أن جريلة 
السياسة نشرت بتاريخ ١575/1/7‏ نصوص الشيخ محمد عبده المتعلقة بأمر الخلافة ومدنية 
السياسة في الإسلام لتبيان ارتباط عبد السرازق بهذا الموقف, إلآ أن الموقف الذي اتمخده من 
مدنية السلطة في الإسلام. كما رأى السيد رشيد رضا في نص سابق7”"". تتضمن استنادها 
إلى الدين أو أنها سلطة دينية تعمل على الحفاظ على الشرع. وأن كل دعوة للفصل بين 
السلطتين الديئية والمدنية دعوة لادينية. بل رأت هيئة كبار العلرماء في الأزهر أن جعل 

عبد الرازق الشريعة أمرا ريشا واعتباره الدولة المحمدية غير مكتملة المعالم وغير ذلك من 
العلامات على خروجه على المقبول من الآراء في تقدير الديئيين الذين مثلهم الأزهر. وم 
يكتف الدينيون بإسكات على عبد الرازق بل أصبحت قضيته محطة رمزية أساسية وعليا على 
صراع الدينيين ضد من يقول بفصل الدين عن السياسة حتى اليوم. هناك من يحْمن ويتمتى 
اليوم - ىا فعل الشيخ محمد الغزاللي ومحمد ععارة وغيرهما ‏ انه قد غير رأيه بعد ذلك 
وتراجع عن مواقمه. دوعا أبة أدلة على ذلك. بل وبعد أن توفي عبد الرازق وأضحى غير فادر 
على الكلام لنفسه” '“. 


كانت لهذه الحملة على العلمانية عسوفاء وعلى طه حسين وعلى عبد الرازق بوجه 
الخصوص. نتائج كثيرةء كانت اثنتان منها على قدر كبير من الأهمية بالنسبة إلى موضوع كتابنا 
هذاء وهما ضمور الإصلاحية الإسلامية وحمودها على بعض للمظات بداياتهاء والتآكل 
الداخلي في مواقف بعض العلانيين الليبراليين المصريين. وارتبط الموضوعان بصعود تيار 
لاعقلاني وترسيخه في الفكر العربي في مصر ما زالت آثاره حيّة في شعار «العلم والإيمان» 
الذي رفعه 3 السادات. وانطلقت هذه اللاعقلانية في الكثير من أحوافا من تقريرات 
انشائية حول أ همية الروحانية ثي الإنسان. ونزوعه المطري إلى الدين والشعور. وجماف 
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الحياة دون شيء من التصوف والعاطفة”'". وترافق هذا مع نظرة لاتاريخية إن | التاريخ عند 
أمثال أحمد أمين وتحمد حسين هيكل وعبساس العقاد افترض فيها فصلا نوعيا بين الإنسان 
الشرقي والإنسان الغربي. فعزي يي إلى الأول الجس الروحي والجمالي والأخلاقي السامي والمزج 
الخلاق بين العقل والشعور. ونسب إلى الثاني المادية الحافة. بل المنحلة عند البعضص””" . 
غنىّ عن القول إن الكلام هذا يتتاول غويا وك فا وعنيين شاكن» كل تبر اتام :التتجانسن 
والاكتمال والانغلاق التاريحي على صفات ثابتة جوهرية متعالية على التاربخ. وكل منبما في 
تناقض فصيح البيان مع الواقع المشنهود. فليس العرب شرقيين بإطلاق» وليس الشرقيود 
بعيدين عن المادية بمعنييهاء آي التكالب على المال والبهيمية الأخلاقية والعقلية. وليس 
الغربيون ببعيدين عن مفاهيم العدالة والحق والمسؤولية العامة. ولا عن التصوف. 35 
وضوح التباين بين هذا الفصل الوامي المرتجى بين الشرق والغرب. وواقعهما. يدل على أن 
هذا الكلام من قبيل أحلام اليفظة . ٠‏ ثم كان مفهوم انحطاط الغرب هوه متذاولا ىِ أوروبا 
في ذلك الوقت. / كان «على الموضة» فى العشرينيات والثلاثينيات. وفي الأوساط ‏ ولم تكن 
كلها يمينية - التي أدت قٍِ النهايةٍ إلى النقد الفاشستي والنازى للانحطاط. فكان هذا التقد 
اللاعقلان للحضارة نقدأ املا متت بداية جديدة مناظرة في شموفا شمول الانحطاط 
المزعوم , فكان الانحطاط مبذا المعنى علامة على الانميار التام للنظام. وعلامة على النقيض 
الشامل الذي يبتغى لقاثل بالانحطاط استداله بشمول يناظر نظامه السابق على الانحطاط . 
ولذلك فعلى الرغم من أن أحمد أمين تحفظ على إطلاق النعت بالانحطاط. بل رأى في الغرب 
الكشر من الأمور الإيجابية فى مجالى الحياة العام والخاص” ني له أن هذه الواقعية م تخفف من 
سطوة الفصل بين الغرت/ الشرق والمادة/ الروح أو العلمانية/ الدين. إلى غير ذلك من 
المتناقضات غير التاريخية. الى محجب وقائع افئاسية هنا أن هذا النقد يطأل أولا نواحي من 
بربرية الرأسمالية . وأن ال رأسمالية. رغم بربرية بعض قطاعاتها. أسست نظي ديمقراطية ناجحه 
قائمة على قدر كيير من استبطان الانضباط الأخلاقى والحس بالمسؤولية العامة. نضلا ع 
نظم قانونية فاعلة في ردع الهمجية . ولم تكن هذه الأمور غائبة عن أحمد أمين أو محمد حسين 
هيكل أو غيرهما. فكان طه حسين قد 326 على سخف وكذب التفريق الكاريكاتوري بين 
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كرف 


الشرق الروحي والغرب المادي”"". ولم يكن وحيدا في هذاء ولم يحجم غيره ‏ مثل محمد كرد 
علي عن التذكير. ى] فعل آخرون قبلهم استشهدنا مهم في الفصل الماضي. بأننا أخذنا عن 
الغرب معاني الوطن والوطنية وأصول الصحافة والعلوم والارنيت السوي للأوضاع الاجتاعية 
والسياسية كالمجالس النيابية والحكومات الدستورية”"') وقيم البعض مساهمة المستشرقين 5 
تعريفنا بترائنا تقييا إيجابياً” "© بل كانت قضية الاستشراق من العناوين التي 595 حلاها 
تطلعات الهيمنة الثقافية الإسلاميين وأدت إلى مجادلات كثيرة*:2. على الرغم من وصوح 
الأمور.ء أمعن البعض في التناول اللاعقلاني اللاتاريخي للأمور. فوجد محمد حسين هيكل أن 
المسيحية على الرغم من قيامها الأكيد. في أوروباء غير ملائمة لماء لأا تدعسو إلى الزهمد 
والعفولا “. واتحدرت الكتابات الثعافية ‏ الحضارية 0 مستوى إنشائي 550 بلغت 5 
ايتها في نظرية سداد الديون الحضارية التى خم بها عباس محمود العقاد كتابه المتزن والمتعقل 
على العموم : (سيبلغ هذا العصر مداه بعد حين, وستدور الأفلاك دورتها التي يتشابه فيها المدار بالقرار. 
فغير بعيد أن تسمع الصيحة مرة أخرى في جانب من جوانب الكرة الأرضية وغير بعيد أن يمليها الشرق هذه 
المرة على نحو جديد. فقد يت ع لما عام الروح. إن لم يتسعلهاعالم الفكر والعلم أو عالم الحكم 
والسلطان)7 ©2. 


لم تقتصر اللاعقلانية على هذه الدعوة إلى الدروشة أو على الأقل إلى تثمينها علما على 
أصالتنا - وهو تدروش لم يقتصر على المسلمين بل شارك فيه عر بود نعيمة وغيره عملا 
بأزياء العصر”'' ‏ وشذا لأزرنا. فقد استتبعت أمورا أبعد أثرا على الفكر. على رأسها 
الأعتهاد على قطاعات اللاعقل والثبات كالتىي عند غوستاف لوبون الدي كيرا ما احتفل 
العرب بهء بل ترجم طه حسين كتابا له في التربية نقده ساطع الحصري نقدا شديدا يماثل 
نقده غعموض وغيسة وصونية الفكر القومي عند عفلق ونقده اعتاد اساعيل مظهر نظرية 
العرق في تفسير الأدب2. خرجت اللاعقلانية عن انضباط وإرهاف القرن التاسع عشر. 
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ذلك الانضباط الذي مثله ساطع الحصري على صورة تامة. وتمثل الخمروج عليه باللجوء إلى 
نقد العلم؛. ليس في سبيل الدراسة الموضوعية لتاريخه وتاريخيته.» بل للقدح فيه لصالح يم 
الإستمولوجي للدين. على الطريقة التي وجدناها عند حسين الحسر وفرنسيس راش 
والأطباء الكاثوليكيين الفرنسيين في منتصف القرن التاسع عشر. ليست نتائج العلم يقينية بل 
هي ظنية حسب هذا التصور5'), وليسن العلم بقادر على تفسر ظواهر الطبيعة كالحاذبية. مما 
يجعل هذه الظواهر وسننها من قبيل المعجزات. ويستتبع جد كرون عسؤارق العادات: أمورا 
ممكنة. فهي لن تكون بأعجب ما هو كائن من قوانين الطبيعة ولا تناقض العقل لأنها فوق 
قدراته'"". بل إن العلم يؤدي بناء حسب رأي العقاد. إلى إئبات الحقيقة شبه المادية للأمور 
المجردة. والمثال على ذلك هو الادة المضادة في فيزياء الجزيئات'"22 فيصار بذلك إلى استيحاء 
العلم والنظرة الوضعية للحقيقة وبيانهاء لليرهان على ضذه. واستصلاح المادية العلمية 
للبرهان على الروحانية. ا فعل محمد فريد وجدي عندما استفاض ف مناقشة الروحانية 
وتحضير الأرواح و«التنويم المغناطيسي» للبرهان عن طريق الحس على وجود العالم الروحاني 
الذي أدركه المتصوفون من المسلمين منذ قرون في ظهور الأرواح ارس الب 
الجنون إلى استيلاء الأرواح على الأجساد”"”“. ونحن نرى عقلا 0 عل اتزانه كعقل أحمد 
أمين يتحه 8 نباية أمرة إللى اعتبار «القواتين الطبيعية هي بعض ما يدعى «لملائكة» وهي المبادىء 
التنفيذية لهذا العام والسلطة التنفيذية التي عرابعاتهن تحقى المشيئة السيبيّة»» إذ إن الطبيعة حادئة موّفتة 
خاضعة لإرادة الله"'. وكان مصطفى صبري أبلغ الداعين إلى اللاعقلانية باسم الأشعرية 
وباستخدام الملسفات ا من هيوم ومالبرانش وغييرهما. وأغزرهم علا وحجحهة. 
وأكثرهم إصرارا على الدفاع عن المعجزات وإمكانهاء وعدم يقين العلم.ء بل وجد صبري 
عند وجديى وهيكل ورضا وغيرهم محاولات لتفريغ الدين كلية من الخوارق التي ؟ 
إليها*"'' ., افكان بذلك معبرا عن منتهى اللاعقلانية الي رباها هؤلاء وغيرهم. و يكن 
العقاد بعيداً عن هذا المنتهى عندما قرر بحسم أن القرآن لا قصور فيهء إذ هو محيط بكل 
شيء » على عكس نظريات العلماء التي يصح منها ما يصح ولا تستغني عن التعديل. ولذلك 
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حذر من الإفراط في التأويل العلمي للقرآن, لأن ما تستنيطه العقول لن يحيط بألفاظه ولا 
بمعانيه:”'"2. ولئن شدد صبري كالمؤلفين المدنيين قبله على غائيّة الطبيعة وربطها بما هو خخارج 
عنباء إلا أن هذا ليس بعيد في ماله دون تحتواه ‏ عما كان لدى أحمد أمين من قول بالغائية 
الطبيعية النى لا يخبرنا بالضبط ما هي”'", نمايدل على أن لحمة الخطاب كانت توكيدها 
وبالتالي عدم استقلال الطبيعة بنفسها. 


وإذا كان العقاد أقام الؤيمان بالخواني على أساس من أحدث علوم عصره. فإن محاولة 
محمد حسين هيكل انقاذ تراث السيرة النبوية من العقل النقدي التاريخي الفاحص ذي 
المرجعية العلمانية استند في أحد أجزائه إلى ما كان قد انقرض في عصره من نظريات العلم . 
فمع أن مايكلسون 508ا26طء341. ومورلى 'إ240:1 كانا قد برهنا على أن «الأثير» شأن وهمي 
ولا ضرورة علمية لافتراضه في نظرية الضوء. فأتاحا المجال أمام آينشتاين لصياغة نظرية 
النسبية الخاصة. وذلك في اختبارات ملأآت شهرتها الدنيا قبل صدور حياة محمد لمحمد 
حسين هيكل بأربعة عقود. فإن هيكل أصر على اعتبار انتقال الصور والأصوات وعلى 
موجات الأثر, غوذجا علها للاسراء والمعراج بالروح. خصوصا روح فويه ة شروح مك 
فجاء الإخبار عن الإسراء والمعراج ارا لدي فلتطوعا بسحة نه الحسيان دل م اال 
الفاعلية العلمية. وإن لم فصل ميكل القول بإسراء الجسم أو الروح فقط أو الاثنين» و ولا 
جناح على ما يقول بواحد دون غيره من هذه الأراء». إذ إن الأهم هو الصقة الصوفية لمحمد 
ف إسرائه ومعرا-جه. «إذ اجتمع الكون كله في روحه2 فوعاه عن أزله إلى أبده»””2. ولا 
شك أن في هذا الموقف غير المعقول وعديم المعنى تراجعا عن تراث الإصلاحيية الإسلامية 
التي أراد هيكل تثنتيا. اذ كان السيك رشيد رضا قد أفتى عام 515 أن ريه النبي للقدس 
لا تعنى انتقاله إليها بل انها مثلت كما مثلت الجنة في عرض الحائط””". فبدلاً من اعتبار 
مواقف محمد عبده مواقف انتقالية هن اعتبار إيماني تقليدي لاعقلانٍ للنصوص والتواريخ 
الإإسلامية إلى اعتبارها اعشارا عقليا 4 اشيم ةق عند هيكل نباية و سققا ينبغي البقاء ما دونه . 
فاجهضت البدايات اللاصلاحية. وأصبح هاجس التقد النصى تثبيت التراث التقليدي الذي 
بدا عاقلا شيكل. من أجل رفض التيار الأكثر إمعاناً في الخرافة» ودون أن يستتبع هذا اعتبار 
خرافية الخرافة الواردة ! في النص . وكان هذا السبيل الذى ارتاه هيكل لحذب الشياب مجددا 
نحو التفكير في الدين: الاحتكام إلى العلم وإصدار كتاب عن السيرة النبوية «على الطريقة 
الغربية الحديثة. خالصة لوجه الحق. ولوجه الحق وحده»2©"9. أراد هيكل أن يتمادى هجوم التقليدين 
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الذي أضعف من موقف الشيخ محمد عبده:”", ولا شك أنه أراد أيضاً انقاذ التقليد ‏ 
وبالتالي التقليديين ‏ من عقلانية طه حسين والحس التاريخي لعبد الرازق. دون أن ١‏ 

عن ذلك. فكان برنامج التراجع عن العقلانية والتاريخية الذي مثله كتاب حياة محمد قائ) 
على اعادة الاعتبار للخرافة كما رأينا وتثبيتها عنضرا بادا قُُ تصور صدر الإسلام , على 
الرغم من رد هيكل الكثير من ٠‏ الخوارق المعزوة إلى النبى ما عرضه لهجوم طرقي 
وأزهري”"". وكان مصطفى صبري من الذين أخذوا عليه قوله في المعراج وقبوله تأويل 
الشيخ محمد عبده للطيور الأبابيل بإصابة جيش أبرهه بوباء الجدري., ومن الذين فضلوا عليه 
عباس محمود العقاد على اعتبار أن الأخير لا يصدم البداهة ولا يلغي آيات المعجزات التي 
9 مصطفى صيرى محور النبوة””"2. فكان منطلق هيكل القطع دون تمحيص بأن القران 
أهم مرجع لكتابة السيرة. والقطع بالأخبار التقليدية عن تاريخ القرآن وجمعه وأسباب نزوله. 
بالقطعريد بصحة الأحاديث على أساس اتفاقها مع القرآن. دون غيرهاء والقطم بأن المسلمين 
كانوا متفقين اتفاقا تامأ حتى مقتل عشمان» وأن الروايات التقليدية حولم في هذه الفارة 
صحيحة ة ويمكن اعتبارها محكا لتمحيص صحة ما بعدهاء والقطع بأن محمدا أكمل 0 
للمسلمن ووضع خطة لانتشاره*"'" . فأنهى هيكل بجرات قلم قليلة في كتابه الواسع 
التفكير التاريخي في صدر الإسلام. وأعاد الاعتبار إلى مرجعية التقليد: تقليد .الفهم 3 
للتص القرآني ولتاريخه. وتقليد التصور المأثور حول ولادة الدين الإسلامي كاملة ومتكاملا لا 
نقص فيه , مما عضد المواقف اللفية وجلب تأييد السيد رشيا رضا والشيخ مصطفى المراغي 
وغيرهم من الدينيين الناشطين في محاربة تعميم المرجعية العلانية والنظر العقل والتاريحي ف 
مال التراث . فقدم هيكل بأسم العلم ورا غير موضوعي لاسس الإسلام. وتناول 
الأحاديث بعقلية السلفي المنطلق من مفهوم العصمة. وأخضع حديث الغرانيق. على سبيل 
المثال؛ لنقد تقليدي على شاكلة المحدثين, ثم أردف هذا النقد بقوله إن أهم حجة ضد 
صحة هذا الحديث هي عدم توافقها مع مفهوم العصمة في التبليغ المنسوبة إلى حمد"”", 
دون ذكر الإمكان التاريخي على الإطلاق . 


أصبح من العسير بعد حياة محمد النوض في أمور التاريخ الإسلامي بعقلية منفتحة. 
فقل وجه الدينيون في هذا الكتاب محطة اتفاقهم مع العلم وجهة لم تكن علمية. وعدّوا كل 
ما تجاوز الخنطوط الحمر الضمنية التي وضعها محمد حسين هيكل بالنسبة إلى معالجة نص 
القرآن والتاريخ السياسى لصدر الإسلام ا لحظورات الإسلام نفسه. ولذا فقد جومبت 
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كل المحاولات الأخرى من داخل المؤسسة الإسلامية لمعالجة صدر الإسلام ونصوصه معالجة 
علمانية في الأساس بعقلية تاريخية منفتحة سائرة في ركاب إصلاحية محمد عبدهى على 
مجدوديتها. مجامبة بالغة الحسم من ٠‏ البذاية. فنقا ل الشيخ عبد المتعال الصعيدى. مؤلف 
السياسة الإسلامية في عهد النيوة””" من الكليات الأزهرية ل القَسم 0 لأنه رأى الأمر فى 

الحدود اللاسلامية للندذب ل" للوجوت وأنبا تارحية. لا تمد تقتضى التكرار” فل وتم التصدى 
لخالد محمد خالدء. مؤلف من هنا ئبدأا. فتناويت الشرطة مع ير على منع تداول 
الكتاب. وقررت لخحنة الفتوى 5 الأزهر أن الكتاب وصع بروح تعادي الدين (تعمل جهدها 
على هدم كيانه وتسلبه أخص وظائفه وهي افيمنة على شؤون الحياة وتدبيرها»؛ ف جميع اموا 

الاجتماعية والمالية والتنائيه والفرديه الدولية”””". فوسع الأزهمر من حال اختصاصه بي الرد 
على مؤلف رأى القرآن حلا لأوجه . والدين هاديا ينا للنفوس ولتبليغ كلمة الله ووجد 
أن وظيفة رجال الدين يجب ألا تتعدى التبشير والإنذارى ونبه ضد كل حكومة دينية لمضادتها 
للعقول وتعردها بالسلطة والسرأي وب يا وغير ذلك من غرائزهاء كام انتقد رجال 
الدين ع ناعتا إياأهم بالكهنوت:””” '. مما زاد في إثارة حفيظة المؤسسية الأزهرية وغضبها بعد أن 
ليع أراء غير بغيدة عن 'ثراث على عبد الرازق. أما محمد أحمد خلف الله 
فقد تعرض لغضب المؤسسة الأزهرية وملاحقتها لأنه سار على منوال التفسير اللإصلاحى 
للقرآن ودرس دراسة متأنية الأساليب القصصية في القرآن. على اعتبار أنه لم يكن كاب 
تاريخ بل كتاب أدب ودين استخدم أساليب بلاغية وخطابية منها التمثيل» ومن هذا التمثيل 
كانت القصص عن الأنسياء والتعابين وا حان وغيرها. وكان المهدف من هذا التمثيل العظة 
والزجر والاعتبار. فلم تكن قصص الوك )ا عريل بل تنصضا واساط, وفيت 
لأغراض اجتاعية وأخلاقية . مما يفسر اختلاف الأخبار في النص القراني وتضاربهاء وإسناد 
عين الأحداث لأشخاص مختلفين في مواضع مختلفة من النص. واختلاف رواية الخير 
الواحد:؛”“. على الرغم من كون كتاب خلف الله مليئا بالاستشهادات من تفسير المنارء وعن 
خذوره واعفل أررعه ووضوح نيته في المحافظة على عصمة الكتاب ص وأصالده., إلا أن هذا 
م يحمه من العقلية التى ثبت عليها الأزهر بعد نجاحه في تهميش الانفتاح العقلاني للشيخ 
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محمد عبده الذي حورب بشخصه على امتداد عقود أزهرية. ونجح في تثبيت مواقم سياسية 
لنفسه في إطار الدولة؛ كيا سئرى. دفع هذا الإصلاحية الإسلامية إلى الانكماش على الحدود 
التى وضعها محمد حسين هيكل. والعلانية إلى الاستنجاد باتخاذ مواقف إصلاحية إسلامية 
مستددة إلى تراث محمد عبده. على أساس ترداد العموميات ودوثما نحديد أو تعيين كبيرين. 
وكان ذا أثر عظيم على الانتكاسة الفكرية لليبرالية المصرية. فازداد ترداد العناوين العامة 
للرصلاحية : كصلاحية الإسلام لكل زمان ومكان. وأسيقية تراث الإسلام في مجالات النقد 
السياسي واستباقه الحداثة. وقيامه على العقل . وتقررت هذه العموميات لوارم 5 الخطاب. 
دوئما الدخول في التخصيص على الأكثر, عند الكلام على الإسلام وعلاقته بالعصر. ٠‏ مع 
الاحجام عن الدخول في مجالات قد تضع هذه العموميات موضع المساءلة. كاللخوض قُِ 
الرواية التقليدية لصدر الإسلام وثي تاريخ النصوص المقدسة الإسلامية. فترددت في كتابات 
أحد أمين, مغلا وهو العلماني الضمني كأكثرية المفكرين العرب في العصر الحديث. هذه 
العناوين العامة. كمقارنة المعتزلة بديكارت وبيكون. وجاءت عنده الترحمة الإصلاحية. 
كتسمية العلمانية القانونية اجتهاداً مطلقاً. وإقامة المقابلات بين «سنن الله في الأمم؛ المقصودة 
باستشهادات قرانية وبين يعن خصائص الاجتاع والسياسة, والاصرار على عقلانية 
الإسلام بمعنى عام مرسل”". وقرر طه حسين أن الإسلام لا يضع أمام العقل الإنساني ما 
يأباه من الأسرار وأنه معصوم من الخصومة العنيفة بين العقل والدين لغياب الاكليروس 
عنه"”". ومن هذا الباب إبراء الإسلام من آثام المسلمين ونواقصهم. وإقامة 0-0 / 
الإسلام والمسلمين» وتقرير الأول على نحو إصلاحي ‏ عقلاني» تقدمي , ديمقراطي - عند أ 
شادي وغيره”"2. كان هذه المساومات ثمن فكري باهظ. فهي شجعت أولا على 0 نر 
خمة اليد الفكرية التي وسمت قطاعات كبيرة من الفكر العري إسلامية وعلمانية حتى اليوم . 
كالقول بأن الشريعة تحقى المساواة «بصفة مطلقة. فلا قيود ولا استئناءات»», ثم المضي للقول 
بأن الشريعة ميزت الرجل على المرأ ة فجعلته فوقها درجة. في سياق نص واحد. أو القول أن 
حقوق الإنسان في الإسلام ممائلة للإعلان العالمى لحقوق الإنسان لأنها تؤكد حق الحرية (دوثما 
ذكر للرق) أو وحدانية العقيدة والكلام على الردة وح المساواة (دونما ذكر للرق أو للفرق بين 
الرجال والنساء) والمسلمين والذميين وحق الحياة (دونما ذكر للحدود)2©. فكان أن أصبحت 
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مقدمات الفكر غير مسؤولة عن نتائجه في المساومة , بين المرجعيات الرمزية والفكرية. وغابت 
المعايير الملزمة. وبالتالي انتفت إمكانية تراكم الفكر. وغلب هاجس المسايرة وجير المنواطر. 
فانعدم الانضباط. وتبعثرت اللحظة الكمالية في الفكر. أي برهته العلمانية التقدية التاريميّة 
العقلانية» في سياقات مسايرة اللحظة واتقاء الضغوط وتوسل الوسطية الغافلة. فجاءت 
الضغوط الدينية لتفلج الفكر الحر في مصر.ء وانتقل هذا الفالج بالعدوى إلى سائر الوطن 
العربي مع التمدد الثقافي لمصر منذ منتصف الخمسينيات . 


فلم يكن محمد حسين هيكل وحده هو الذي تعرض لانقلاب فكري وذوقي حدا به 
أن يتجه إلى إيمانية غيبية و إلى استبدال التقويم المبلادي بال هجري وغير ذلك:*', ولا كان 
سلامة موسى الوحيد الذي تدجن باكرا حسب عبارته. بقفعل الظروف المصرية. وأضحى 
في نغهاية عمره يقول بانطواء الإحساس القومي على إحساس ديني” ؟"“. فقد كان للارهاب أثر 
مذكور. ويفصح طه حسين وأحمد أمين عن ذلك. في قول الأول إنه بعد أن أوذي هو وجماعة 
من النقاد وبعثوا قٍِ الحياة الفكرية قا غير اعتيادي. «(أصبح النقد مصائعة ومتابعة. 
وأصبح الأدب تملقا وتقليدأ». خصوصا وأن مؤيديه لم يعطفوا عليه إلا عطفا أفلاطونيا. 
«فلانوا ودانواء وجاروا ودارواء وآثروا العافية ومضوا مع الجمهور إلى حيث اراد الجمهور». 
وكا من أولتك أحمد أمين الذى قال طه حسين انه رافبهم امن شاطىء ء السلامةى وهم 
يصارعون الموج "'. فاضطر طه حسين إلى الكتابة إلى مدير الجامعة المصرية بصدد كتابه في 
الشعر الت قائلا : (كثر اللغط حول الكتاب الذى أصدرته منذ حين 0 «فٍ الشعر الجاهلي». وقيل 
ني تعمدت فيه إهانة الدين والخروج عليه. وأ اك الالحاد في الجامعة : وأنا أؤكد لعرتكم أني ل أرد إهانة 
الدين ول أخرج عليه ؛ وما كان لي أن أفعل ذلك وأنا مسلم مؤمن بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخرء 
وأنا الذي جاهد ما استطاع في نقوية التعليم الديني ني وزارة المعارف حين كلفت العمل في لجنة هذا التعليم» 
ويشهد بذلك معاي وزير المعارف وأعوانه الذين شاركوني في هذا العمل» واؤكد لعزتكم أن دروسى في الجامعة 
حلت خلا ناما عن التعرض للديانات. لأني أعرف أن الجامعة لم تنشأ لمثل هذا الغرض . وأنا أرجو أن تتفضلوا 
فتبلغوا هذا البيان من تشاؤون وتنشروه حيث تشاؤون)90*" . فاشتمل الأمر على هِذلة شخصية إضافة 
إلى الضرر بحرية الفكر, وعَدّل طه حسين في كتابه وأعاد نشره ناقصاً تحث عنوان في الأدب 
الجاهلي وهو النص المتداول اليوم دون الأصل . ثم ساهم طه حسين مع محمد حسين هيكل 
ونوفيق الحكيم وأحمد أمين وعباس حمود العقاد وأخرين 8 إعادة كتانه السسيرة وتاريخ صدر 
الإسلام على نحو قرظه الأزهر5؛". بل أضحى طه حسين «الأزهري الذي يفاخر به 
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الوق 


الأزهر»؛*". وكان طه حسين قد اشح الأزهر لتلقيه الثقافة الأوروسة ويثها وهم يدع مدانا 
من ميادين الإصلاح إلآ برزفيه وأحرز الفوز كل الفوز». فكان «مشرق النبار في العصر 
الحديث»*'". ول ينح اسماعيل مظهر من هذا المسار. فاهى في الأربعينيات والخمسينيات 
بين روح العروبة وروح الإسلام. وانتقد فصل الدين عن الدولة. ودعا إلى السامعة 
الإسلامية على أساس كونها جامعة عربية روحها الإسلام”'". ثم استفاض في أواخر حياته 
في الكلام على كون الإسلام دين الفطرة والحرية والتطور والعدالة والديمقراطية بروحية 
إصلاحية ترجع لمحمد عبده"''' . 


ولا شك في إنطواء هذا الأمر على أكثر من اتيكيت الشيخوخة وشجوناء وأكثر من 
«سليقة الاعتقاد» التي تكلم عليها عباس محمود العقاد بالإشارة إلى ما ورئه عن بيئة. 
ولسنا يضدة :ورجفة» إل موي تقافينة ماء. إل طليعة تمع ببارقة غيل المجيع ل راقبة 
وعلى مثقفيه» سمتها الإسلام. كيا يحلو لكثير من المعلقين أن يؤكدوا في إطار خطاب سنتتناوله 
بالتفصيل في الفصل الأخحر. فلم تكن هناك ثمة توبة. ولا عودة عن مواقع فكرية علمانية . 
خصوصاً في حالة طه حسين» بل تجاور مواقع فكرية وقيميّة ومرجعية غير متسقة تبلغ 
اضطرابها الأقصى عند عباس محمود العقاد. و تكن هذه المواقع المتجاورة مرائم فردية. بل 
أنت في سياق عملية ثقافية وفكرية عامة ذات مرتكزات في وقتهاء. وقد سبق أن ذكرنا صعود 
الفكر اللاعقلان عنصرا انتاهما فنا فجاءت كتابات طه حسين الاإسلامية. 0 
قائمة على عدم اعتبار العقل كل شىء: ومحتوية على ما لا يطمئن إليه بعض التحديثيين من 
الأحاديث المروية عن النبى مما التزم به المتقدمون من المحدثين وعلاء الدين, داكن ل قات 
الاستجابة للسذاحة التي في قلوب الناس وآثارة عواطفٍ الخير والصرف عن بواعث الشير 
لديهم”'". وقدمت هذه الكتابات تحقيقاً لاتاريخيا. إصلاحياً سلفيا للإسلام؛ قائ) على معيار 
الوحدة والفرقة في التاريخ بدلا من أية معايير أخرى. وبالتالي آخذة من عثان محطة 
قطء 200 دون أن تكون ثمة مبررات تاريخية فعلية لذلك,. بل لا أسياتب لما إلا الأسباب 
الدرامية المناقمية . 


)١58(‏ محمد كامل الققى, الأزهر وأثره في النبضة الأدبية الحديثة. ط ؟ (القاهرة: مكتبة نمضة مصرء 
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غ5 


وحاءت كتابات العقاد ا موافمة مزاج الرجعية الدينية» فقد نوه ها مصطفى ضري 
على الرغم من اعتراضه على القول بالعبقرية بدل النبوة”*" - ولا شك أن الكلام على 
العيقريه كان بدوره جرةا مكمك من لاعقلانية الثلاثينيات التي مكل الكتاب العسرب عبادتها 
الشخصية عير تر حمة محمد السباعي لكتاب الابطال لطوماس كارلايل عانزامة) كقتصمط1: عام 
١4‏ ثم ترحمته محاصرة للمؤلف نفسه عن محمد تحت عنوان محمد رسول اللمهدى وال رحمة 
عام 4" . فكان هذا النشاط الذي نجمت عنه إعادة الاعتبار في إطار الثقافة الرسمية. 
ولأول مرة منذ عهد التنظييات. للرموز المستقاة مر من الارسلام المبكر ابتداءً من النبي ؛ باعشارها 
نماذج وقدوات للسلوك في القرن العشرين؛ على النحو الذي جاء في الإصلاحية الإسلامية. 
وكان هذا النشاط متضافراًء فجاء بتلجيع أكيد من الدولة””", واتمحذ شكل المواقف 
الوسطية التي وصفناها آنفاً. كا غثل في دورية هامة هي الرسالة )1١4617  1١91*(‏ لأحمد 

حسن الزيات» وفي نحولات السياسة الاسبوعية لمحمد حسين هيكل بعد 229019417 , 
واستصلحت هذه الحركة؛ كما رأيناء ميكانزم الارتداد على حدود الإصلاحية الإسلامية. 
وغل الاستصلاح التام لل كان لدى طه حسين وعبد الرازق وغيرهما من الرقابة الذاتية 
نايا - فقد أخذ على هذين الاثئين أحد النقاد الراديكاليين في العشرينياتء» اللف والدوران 
وعدم اللإفصاح عبا يريدون أو ما هم قادرون على الوصول إليه: القول تاليف محمد القران 
بالنسبة إلى طه حسين., والقول بأن الديمقراطية أصح من الاسلام أساسا للحكم بالنسبة إلى 
عبد الرازق”*" . 


اقترن هذا في أذهان الليبراليين المصريين بالتشديد على اللاعقل . كرعدان االجاهر. 
كا رأيناء وبمعارضة المادية. والانتصار لروحانية الشرق والإسلام المزعومة. وكانت معارضة 
المادية هذه موجهة بشكل أسامبى ضد الشيوعية عند بعض هؤلاء مثل العقاد واسماعيل مظهر 
الذي رأى في الماركسية موجة ثانية من الغزو الغريب. تالية الغزوة الاستعيارية”*''. والعداء 
الذي تنامى في أوساط سراة المدن المتوسطين والكبار مع نمو الاتجاهات الراديكالية. والذي لم 
يقتصر على المسلمين», بل أدى في الأوساط المسيحية إلى نمو انجاهات سياسية قبطية ظائفية 
مثل «الخزب الديمقراطي 00" . وتزامن هذا مع بروز تيارات سياسية شبه فاشية نحت لواء 
الإسلام. انتهت إلى الانضواء نحت مظلة حركة الإخوان المسلمين. اقترن هذا العداء 
للشيوعية بالعداء الإسلامي للاستشراق والتغريب. واجتمعا في حيثيات تشجيع الدولة هذا 


1 صيري. القول الفصل بين الذين يؤمنون بالغيب والذين لا يؤْسود. فر 11ح‎ )7١5١( 
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ظظ5, 


الاتجاه”"2». وهذه أمور تععلي أحد النقاد الاشتراكيين لليبرالية المصرية المصداقية عندما عد 
اتجاههم التصالح مع الدين أ مرا راجعاً إلى اعتبارات سياسية, منها محاباة الأزهر. وأهمها 
عذوى صعود اي 5 أوروبا**2. وما رافقها من نقد للشيوعية وللادية وانتصار للاعقلادية 
قُْ الدول الفاشستية كما في غيرها. وكان من لوازم هذه المواقف تأكل الموقف التربوي 
والديمقراطي عند الليبراليين المصريين على صعيد الفكر إن لم يكن على صعيد الممارسة - إد 
كان طه حسين تموذج المربي والديمقراطي الأول في الوطن العربي في القرن العشرين ‏ وتحول 
عن محاطية العقول إلى مخاطية العواطف التى للجمهور اللاعقلاني بطبيعه"”2, وذلك نويا 
على أحد أهم أفكار لاعقلانية غوستاف لوبون ونظرية الجمهور لديه (عاده؛ 12). وقد صدق 
لويس عوض وا أشار إلى أن ترحمة طه حسين لزيئوفون 08م76020, وترحمة أحد لطفى 
السيد لسياسة أرسطوء هدفتا إلى التحذير من الديمقراطية التامة2"'7. فجاءت الثقافة 
اللاسلامية الى بثها الليبراليود المصريون ثقافة موجهة إلى العامة دون الخاصة. على نموذج 
العصور الوسطى الإسلامية واليهوديه. فإدا كان الإسلام من مقومات الشخصية الوطنية كما 
جاء عند طه حسين ©””7‏ وفي هذا قبول بالدعوى الأزهرية ‏ فمن العبث تربيتها عل الثقافه 
العقلية ووجب ابقاؤها على حالحا حتى يصبح بالإمكان التنبؤ في اتجاهاتها والسيطرة عليها. 
فكان أن تراوح طه حسين وغيره ؛ بين القول بعدم إمكان تقدم الحمهور المتدين. وبين حمل 
ثقافة تقدمية علانية. وقد بقيت هذه المراوحة, بل الامعان في التقية واعطاء الحمهور ما 
يلائمه مع الحفاظ على الحقيقة لأصحابهاء فاعلة في الفكر العربي حتى يومنا هذا. بل لقد 
ازداد المثقفون الإسلاميون ب التيقيويون» بتخصوضا في مصرء في استلهام هذه العقيدة الآئية 
في الأساس من النظم الكهدوتية القديمة القائمة على احتكار مقدرة القراءة والتي يعزون 
حدائتها بحق إلى الشيخ حمد عبده والسيد حمال الدين. أما نتائجهاء فكانت تشويه الفكر 
العربي والسياسة التى يستتبعها. كما سنرى في الفصل الأخير. ولا شك أن أساس هذا 
الموقف يكمن في لاتاريخية الخطاب التحديثي وانتزاعه من سياق التاريخ ‏ وبالتالي» السياسة 
بمعناها الواسع ‏ إلى سياق التأمل المحض. حيث تأكل بفعل السياسة المستخدمة للدين دود 
أن تعضده 72 ثقافية علانية . وكان هذا الانكفاء على مفهوم صغير للسياسة ولدور الثقافة 
فيها عند الليبراليين المصريين أمرأ تام الاتفاق مع الأحزاب السياسية التي ارتبطوا بهاء والتي 
| نمخحذت من الديماغوجية وتلق المشاعر الدينية عنواناً أساسياً على تعاطيهم مع عامة الناسء 
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ان 


بوصفهم مادة انتخابية وشارعاً ضاغطاً في أوقات الأزمات. وصار مكنا بالتالي الكلام حول 
ضرورة اشباع الحاجات الروحية للجاهير وتلبيتها في وقت كانت الحاجات المادية الأساسية في 
غاية البعد عن التحقق والاشباع . 


فكان اللجوء إلى الطبائع الثابتة للجمهور. غير القابلة للتحويل بأي معنى فعلي. 
مقابل اعتبار الفصل اللاتاريخي بين الغرب والشرق القائم بدوره ليس على تقصي التاريخ .ِ 
بل عل اعتبار الفوارق النوعية الثابتة ‏ وكان طه حسين في هذا الأمر كما في سواه أكثر حذراً 
ودقة من غيره, فغاب عن خطابه الااسفاف أو كاد وانعدمت لديه التعميهات السهلة أو 
كادت » وم تستثره الأهواء الإطلاقية ‏ فبقى متميزا ساميا على غيره. من هنا كان ربط تاريخ 
مصر بتاريخ أوروبا في نسب ثقاني واحد يعود لليونان. عند طه حسين وسلامة موسى 
وغيرهما. دونما اعتبار فعلى لفوارق التاريخ وفواصله. وجعل العرفي استواء الشرق غرياً5". 
فيصار بذلك إلى السيطرة على الزمن بنفي الإفرادي وتأكيد الكوني””". وأخذ هذا عند طه 
جح لطي اي المطرة رحد انا عر | دحوي هي العقلئة القائمة على 
«المنافع الخالصة التي بلغت عقلتهاٍ حد سلخها عن العناصر الرهزية التي تكتنفهاع22"9. فإذا كان الشرق 
فواتاً خالصاء والغرب مستقيلا خالضا : ترجم ذلك الى مراتب داخل الوطن الواحدى دوثًا 
اعبار سبل المحانسة إلا بالعمل التربوي الخالص الذي سبق أن رأينا التردد ازاءه, بل 
النكوص فيه نحو طبائع العوام المفترضة. ولئن تطابق هذا مع مشروع دولة التنظيمات. إلا 
أنه تعر تعترا بينا دون أن يعتير هذا التعثر في وافعه السياسى والاجتماعي » ولا اعتير التغرب 
العقليٍ (والعلانية) هذا الاعتبار. فدرس الغرب دون تاريخه وتاريخيته. بل دون مايزاته 
الفعليّة ودونما النظر في حدود عقلانيته وقيمه الأخرى المرتجاة وشروطها ‏ شروطها الأوروبية 
في تاريخ أوروباء وشروطها العربية في التاريخ الاجتماعي والثقافي والفكري للأقطار العربية 
وف واقعها وحركتها المتقبلية . ولا يتضمن ئة تقصى الشروط المحلية دراسة اللخصوصية 
والمانعات فقط. بل تناول تاريحا في سياق الكونية وتمايزاته داحل هذا السياق. ولذا يمكن 
انتقاد اللييرالية المصرية ببساطة لكونها أهملت الخصوصية, بل لأنها أهملت نمط اندراجنا في 
الكونية وأئر ذلك في نرع خصوصيننا ا وليس هذا بالأمر الغريب في ضوء أية نظرية 
للخصائص الثابتة للتواريخ وللأمم. أما القول بأن طه حسين وغيره كانوا منقادين كلياً لقيم 
الغرب بسبب صرب من نفسية الحرعة22""'9, فليس ولا 6 آظظ بإطلاقه. لأنه هبمل وجود 
الكونية الغربية داخلنا وكجزء أصيل مناء ولأنه همل رؤية بعض الليبراليين صور الغسرب 
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يخفق 


المختلفة”'". بل يجب القول أيضا ان طه حسين واضرابه حاولوا تمثل الثقافة الغربية في سبيل 
تنوير مجتمعاتهم ‏ وأن رفض النموذج الغربي أمر غير وارد لأنه قائم سواء نمت تسميته أم لم 
ا تتم : المهم هو إيجاد السبل الكفيلة بانتاج ثقافة محلية مضارعة. وطنية. تلك كانت محاولة 
اللمرالية المصرية القائمة على العللانية, المحاولة التي تآكلت. وإن لم تزل ول تهزمء لأنها م 
تبوح دائرة التأمل إلى حال السياسة الثقافية الطالبة الهيمنة.» فاضطرت إلى المساومة على صعيد 
الواقع دوتما رجوع إلى الفكر. 


انخذت العلانية العربية على العموم . مثلة ىْ اللييرالية المصرية وإمكانات هذه 
الليبرالية . فق الكزت: فودجا رفعارا شل هرورة تكيرنا أنها لم تكن منظرة ولذ م ركحة ناوعا 
0 قل 0 عن تأريخ غ اجتماعي + لحاء .بل اتعتزت 7 تاريخ احتفاليٍ العقل ايده 
اليا مستوية الوجه و ايوم المي العربية الاسلامية, 
ثم استقرت في الغرب. استتبع ذلك التاريخ شبه الأسطوري للغرب - وهو تأريخ متداول في 
الغرب نفسه ‏ ضم كل ما خالف الغرب,. فتنظم الذاكرة العصرية عند طه حسين الزمن 
التاريخي «على أساكن الارتقاء بالحاضر. الذي يسود فيه الغرب تحجر يه ونظمه واقتصاده. إلى ماص فد 1ك 
ا" يفرس كل ماضن آخر ونجعله 8 حوفه وجزءًا فييك . فيصار نذلك إلى إسقاط 
كونية الحاضر بريادة الغرب على كل الماضي. ونجعل من السهل على النقاد والمعارضين أن 
يتهموا 0 اللويراليين بمجافاة خصوصية 0 ار 1 يكونوا قادرين على سي - 
ذلكء 52-7 56 على إدراك 006 حفيقة رباطهم ار ا .4 
تصورهم الضمنىي لعلاقتهم الثقافية -بهذا اليم استنساخناً لنموذج علاقات خارجية بين غرب 
متطور علماني وشرق شرقي متخلف متدين على صعيد الشرق. وتحول بذلك جزءٌ من من 
0 - وهو قطاعه المنتقف ثقافة حدرئة علمانية - على صعيد الخيال إلى وجود للخارج دي 
بمعناها التصصرق دنه وبين و الغريب اللاتاريخي العصى : باريد 
محيلتهم» بقيت استنارة هؤّلاء. وأبرزهم طه حسين.». استنارة شخصية على قدر كبير من 
الأصالة والامتيازى دون القدرة على صياغة سياسة ثقافية مضاهية لهذه الاستنارة أو مساوقة 
هاء أو حتى مطابقة لتطلعاتها مع حفظ الفوارق الاجتاعية والثقافية. وبقي تصورهم 
لعلاقتهم الثقافية بمجتمعاتهم تصورا منبريا صرفا . 


.١١11-١5186 مشلا سلامة مومى . انظر: عبد اللطيف. سلامة موسي وإشكالية النبضة. ص‎ )١511( 
.١١56 شرارة؛ حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العربيين. ص‎ )501( 
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الثاً: العلانية والسياسة 


سبق أن عاينا خصائص دولة التنظييات التى أورئت فاعلياتها الحدائية لما تلاها من 
دول. استقلالية أو انتدابية أو استعمارية» وأشرنا إلى قطاعات التربية وغيرها على أنها الأدوات 
الأساسية في علمنة الحياة» نحت رعاية الدولة مدفوعة بمنطق داخلى يسم كل الدول الحديثة. 
وهو منطق مجانسة ثقافية قائمة على فئة متخصصة من المثقفين الجدد ‏ وليس النمودج 
السعودي إلا الاستثناء الذي يثبت القاعدة. إذ كانت فئة المثقفين الي اضطلعت بالمجانسة 
الثقافية قائمة في إطار حركة توحيد 0 صحراوية لا تربطها بالدول التى تكلمنا عليها 
روابط. عدا ما اتخذته بعد ذلك من أسس التنظيم. فجاءت الدولة العربية علمانية؛ على 
الرغم من نص بعض الدساتئير ‏ كالدستور المصري لعام [الذى على كول الإسلام دين 
الدولة, فلم يكن لهذا النص أي واقع فعلٍ أو تأثير إلا قطاعيا وبوجود مؤسسة تحمل الإسلام 
وتقوم باسمه. فكانت علاقة الدولة بالأزهر. والصبغة الديماغوجية لرابط الحياة السياسية 
الديمقراطية المصرية بالدين. الإطار الذي جرى فيه القيام على استدرار التائسج الفعلية من 
هذا النص الدستورى؛. وكان تاريخ علمانية الدولة المصرية المستقلة تاريخ انتشار العلمانية 
الذي تكلمنا عليه وعلى حدوده وني الوقت نفسه تاريخ الانتقاص من الفاعلية والإمكانية 
للعلانيين» وبالصفة الأخيرة هذه انفصل تاريخ الدولة المصرية عن تواريخ المشرق الأخرى. 
ىا سئرىء وعادت هذه التواريخ إلى التساوق بعد هزيمة حزيران .١9451/‏ 

كان الأزهر عصياً على التغيير» ولو انه اضطر إلى الإصلاح لكي يستمر في أداء فاعليته 
التعليمية في ظل نظام اجتماعي وإداري واقتصادي متحول. هي الفاعلية التى استند إليها إلى 
درجة كبيرة في إقامة مفاعل للنفوذ الاجتماعي والسيامي . والمعروف أن إنشاء مدرسة القضاء 
الشرعي عو ووو بو لمنافسة الأزهر والقصر في السيطرة على التربية 
القانونية الشرعية» وأن الخديوي حاربهاء إذ وجد فيها موضعا لإنتناج القضاة والمدرسين 
المنافسين للأزهريين. المتفوقين عليهم لاحتواء منباجهم على قدر من العلوم والمعارف 
الحديثة. فبعد إصلاحات متلكثة وطفيفة في ظل ولاية الشيخ عبد الرحمن الشربيني والشيخ 
سليم البشري. وبعد وضع مشاريع مستوحاة في الأساس من أفكار اد محمد عبذه. 
وخصرصا مشروع الشيخ مد مصطمهى المراعي تلميذ الاستاد الإمام. نفد الشيخ تحمد 
الظواهري (1979 1970) حملة من هذه الأفكار وعلى رأسها اساح المناهمجح . بحيث 
000 بين العلم بطلانه (محدودا , برأى الأزهريين في ذلك) وأدخل عليها دراسة الأديان 
المقارنة والفقه دون التعصب للمذاهب. والأصول. والااجتهاد. وفسم الأزهر إل كلياتة: 
الشريعة وأصول الدين واللغة العربية» التى هدفت إلى تخريج القضاة والمأذونين. والوعاظء 
ومدرسي اللغة العربية في المدارس*"" ‏ وكان جامع الزيتونة قد سبقه إلى ما يشبه ذلك سوقت 


(554) انظر: محمد رشيد رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ” ج (القاهرة: مطبعة المنار 
'0)ء. ج (» ص م؟: ‏ 505:؛ فخر الدين الأحمدي الظواهرى. السياسة والأزهر: من مذكرات شيخ - 


22 


قصير"". وفي الوقت نفسه (عام .)١97١‏ وفىَ لا الظواهرىي . الذي حظي بتأييد قوي 
من الملك فؤاد إلى الغاء مدرسة القضاء الشرعي . بعد بعد أن كانت قد ريبطت إداريا وأكاديميا 
بالأزهر عاء بقرار ملكي ثم فكت عنه عام 2 بقرار برلماني . فأعاد :ا كيت سيظرة 
الأزهر التامة على إنتاج المؤسسة القضائية ‏ الدينية في مصر. وجعله مرجعا قائ) بذاتهء «دولة 
داخل الدولة» انتقدها طه حسين في دعوته إلى دمج الأزهر في النظام التربوي العلماني وإلى 
عدم إعطائه من الاستقلالية إلا ما كان في حدود القانون. وإلى عدم السسماح له بإقامة 
مؤسسات موازية للمؤسسات التعليمية المانية وما يستتبع ذلك من إيجاد مداخل غير طبيعية 
للدحول في وظائف الدولة”""'. ولكن طه حسين امتشنع عن الدعوة علنا إلى إلغاء الأزهر 
والاكتماء بالجامعة في مجال الدراسة العلياء على الرعم من ورود هذه الدعوة من غبرهء ومنهم 
سلامة موسبى'"''؛ بل قامت عام ١470‏ دعوة ثانية لضم الأزهر إلى وزارة المعارف, واحتج 
عليها بالقول إن هذا أمر غير جائز في وقت يحكى فيه عن استقلال الجامعة عن الوزارة””". 
فكان الأزهر بذلك ‏ ومدرسة القضاء الشرعي ودار العلوم - مجالا للمنافسة بين الملك 
والأحزاب السياسية والبرلمان في السيطرة على مالية الأزهر وإدارته. وعلى تدريب الأزهريين 
وتوظيفهم. واستالتهم عن هذا الطريق. إذ كان توظيف الخريجين وشروط هذا التوظيف 
وأوضاع الأزهريين المعيشية ناحية أمساسية حكمت علاقة الأزهر مع الهيئات العليانية ىُْ 
مض ر"". ولم يكن الأمر مقتضرا عل الأمور الإدارية والتربوية. بل تناول السيطرة العليا 
المتمثلة في سلطة تعيين شيخ الأزهر. الأمر الذى تجاذيه الملك والوفد وحزب الأحرار 
الدستوريين في الات معفرة: أدت أخيانا ال سيظرة الوزارة والتنان عل :هذا الأفير: 
وأدت بموجب دستور ١970‏ إلى سيطرة الملك التامة عليه" , 


الأساسية الى اناخت لهم المجالاات وفتحت هم الأبواب» فاستخحدموا مقولة دين الدوله 


الاسلام الظواهري (القاهرة: مطبعة الاعتهاد» .)١9145‏ ص ١١7‏ - 178 و15 - ١57‏ ؛ الأزهر: تاريخه 
وتطوره (القاهرة: الامحاد اللاشتراكي العربي . 15 ). ص 551١‏ - 514, وعبد المتعال الصعيدي. تاريخ 
الاصلاح قِ الأزهر وصفحات من الجهاد في الاصلاح (القاهرة: مطبعة الاعتياد. [(4]1565 ج كء 
ص 7١١-8؟١١.‏ 

)559١‏ 124-17.مع ,عانارعاكناتناا 6ا6 ]50 2أ !© ©101زع 1 ا!لناواناه 2 كاأكنء 01[ , قآباه11-[علطم 

.41١- 155١و‎ .45 947” حسينء مستقبل الثقافة في مصر. ص‎ )77١( 

)7171١(‏ موسىء, القديم والجديد. ص ”777 - 0771 وانظر: حسين, الانجاهات الوطنية في الأدب 
المعاصر. ج ". ص 753717 . 

(777) الظواهري. السياسة والأزهر: من مذكرات شيخ الاسلام الظواهري. ص .7٠١ 7١8‏ 

(175) حسين, المصدر نفسهء ج ا ص 714 71١‏ ؛ أزهري حر الفكرى والجامعة الأزهرية.» 
ص ١١4١‏ 15147#., والبشري. المسلمون والأقباط فى إطار المجماعة الوطنية. ص 757 7574 577 
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لاشتراط مراسم دينية معينة على تولية الملك على حساب مدنية الحكم. واستتخدموها للمياهاة 
بين الإسلام ومطالب شيخ الأزهر"". وعلى الرغم من أن سواد الناس كانوا منصرفين 
بطبعهم إلى حياتهم العملية. كا قال طه حسين. «مستعدين أحسن الاستعداد وأقواه للاتصال 
بأزمنتهم وأمكنتهم . . وهم يعلمون أن الإسلام بخير, وأن الصلوات ستقام , وأن رمضان سيصام . وأن احج 
سيؤدى » وهم 58 في القيام بواجباتهم الدينية مذهب غيرهم من الناس المعتددلين» لا هم بالمسرفين في 
التدين ولا هم بالمسرفين في العصيان والفسوق». فإن المشسايخ فهموا نص الدستور على دين الدولة 
عل نحو كلف الدولة واجبات دينية جديدة لا علاقة لها بإقامة الشعائر وإسلام رئيسها. 
فكلف الدينيون الدولة الضرب على أيدى الملحدين والحيلولة بيهم وبين التعبير عن ارائهم 
«ومعنى ذلك أن الدولة مكلفة أن تمحو حرية الرأي حو في كل ما من شأنه أن يمس الإسلام من قريب أو من 
بعيد. . . ومعنى هذا أن الدولة مكلمفة بحكم الدستور أن تسمع ما يقوله الشيوخ في هذا الباب6. فيقفيت 
هيئة كبار العلياء - ووجودها يتعارض مع نص الدستور ‏ واستغلت الظروف السياسية غير 
المستقرة في أواسط العشريئيات إلى أن «كثر الريش في أجنحة الشيوخ؛. فكاد المشايخ أن يحتكروا 
التعليم الابتدائي. وزادت مالية الأزهر. وأرغم طلبة دار العلوم على لباس زي مم 
وتدخل الأزهر في شؤون هيئة مستقلة هي الجامعة في قضية قٍِ الشعر الجاهل””" , واستمر 
الأزهر قُْ الماهاة بين الإسلام وبين مصا حه الخاصة على حساب الدستور والقانون العلمانيين 
كا غلّبها في إنشائه هيئة محاكمة على عبد الرازق - التي كانت موضع سجال كبير» ولو قضي 
في النباية أنها هيئة داخلية دينية - طردت عبد الرازق من هيئة العلماء لعدم توافق آرائه مع 
حكمها الخاص يما 3 الدين وما لا يطابقه دون الالتفات إلى حرية العقيدة المكفولة 5 
الإطار المدني”” ‏ هذا مع أن عبد الرازق رأى حكم اليئة تالفاً للدستور لأنبا هيئة علمية 
وليشت ديتنة :. انقباها مشرع مدني لأغراض إدارية لا تتضمن العقيدة*'" , ولكن الأزهر 
قضى أيضا بطرد عبد الرازق من القضباء الشرعيء أي من الوظيفة الحكومية., وكان رفض 
وزير العدلية عبد العزيز فهمي . رئيس حزب الأحرار الدستوريين» تنفيذ هذا الأمر لمخالفته 
الدستور هو ما أعطى الملك الفرصة لطرده هو بدوره؛ وللضغط على رئيس الوزارة للاستقالة 
ونحقيق مراد الملك. وكان هذا السلوك المخالف للقانون القائم على دعوى تجاوز القانون أمرأ 
استمر مع الأرهر على الرغم من محاولة الدفاع عنه بالقول إن سلوكه مع عبد الرازق لم يكن 
طبيعيا”"". ففى الحملة ضد خالد محمد خالد عام 6٠‏ وجد رئيس محكمة القاهرة 
الابتدائية ‏ الذي أفرج عن كتاب من هنا نبدأ ‏ أن المؤلف الطاعن في دعاة الحكومة الدينية 


(0/5”) أبو شادى. لاذا أنا مؤمن؟. ص 4 -5. 

(795) حسين, المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين, ج 9. ص 77 - 174 . 

(779) انظر مقال رضا في : المتار. السنة 55» العدد ١‏ (“؟ شباط/ فبرايبر .)١4760‏ ص 85" 
»5١‏ والبشري. المسلمون والأقباط فى إطار الجماعة الوطنية. ص 747 . 

(1/4؟) علي عبد الرازق؛ الاسلام وأصول الحكم. دراسة ووثائق محمد عارة؛ دراسات تاريخية 
(ببروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ؟7/ا91١).‏ ص 87 41. 

(8/ا7) عيارة في: المصدر نفسه. ص ١7‏ -77. 
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وفي المؤسسة الدينية لم يطعن بفعله هذا في الدين نفسه. على عكس رأي الأزهريين”*" . 
فد يستغرس المرء مقدرة الأزهر على الفعل وهو بعيد عن سبل التأثير السياسية المباشرة 
كالصفة السياسية أو الرلمانية. أو كاجهزة الإعلام والاتصال. وف وفت كان فيه الشارع 
السيامي موالياً للأخوات:وخصوضا للوفد . ولم تكن للأزهر أسس للتعبير عن نفسه إلا في 
سياق الدفاع الانطوائي عن امتيازاته. فليس من تفسير آخخر سوى أن الدولة ‏ ممثلة بالملك - 
مكنت الأزهر من نفسها في وضع سياسي لعب فيها الأزهر على الصراعات والموازنات بين 
الأحزاب وم يكن تشجيع الملك فؤاد للرجعية الدينية ورعايته لا قاض ) على الأزهرء بل 
طال الكئيسة القبطية أيضاء حيث حاول استتالة الدينيين قِ وقت كان الوفد فيه فل نجح 5 
اكتساب جمهرة الأقباط. وفى فترة شهدت صراعاً رما بين رجال الدين والعلمانيين 
الأقباط"'*"2. كيا ' يكن الملك فؤاد وحده هو الذي أفسد الأزهر عن مهامه الدينية وجعل له 
شهوة سياسية وتسلطيّة» بل رأينا كيف هاجم حزب الأحرار الدستوريين الوفد واتهمه بمسايرة 
الأقباط على حساب المسلمين. وكيف كان للوفد خطاتث اسلامي شعبوى ف حين كانت 
سياسته علمانية في حصلتها الأساسية. فاضطرب موقف هذا الحزب بإزاء قضية 
عبد الرازق”*») الي استغلها ضد حرس الأحرار الدستوريين ‏ ويبقى موقتف عباس محمود 
العقاد. النائب الوفدي , في الدفاع عن حرية طه حسين ومركزه 5 الجامعة موقفاً مشهور رأ 
كما استغل قضية في الشعر الجاهل . ولكن الباعث الأهم على ثقة الأزهر بنفسه كان الملك 

فؤاد, وكانت المناسبة الذهبية الي قوت من ساعد الأزهر وأخرحته عن داب الدفاع عن 
الامتيازات إلى التوسع باتجاه الحياة العامة هي رغبة الملك فؤاد في أن يصبح خليفة. فليس 
بغريب أبد! أن يكون 0 نقاد عبد الرارق الأرهونين من دعأة المفهوم الاستبدادي الفردي 
للخلافة255. وكانت اليئة العلمية الدينية الإسلامية الكبرى قد أصدرت بيانا بوجوب 
المخلا'فة مع سلطات تنفيدية نامة . مما ناقض دستور ١977‏ . وجاءت الدعوة إلى عقّد مؤمر 
الخلافة في الوقفت نفسه». ثم الملك فؤاد للمنصب وصدرت فتوى أزهرية ببطلان بيعة 
غك المحيد ف تركيا على اعتبار أنها بيعة ناقصة, كا كان الأزهريون قد انتقدوا ترشيح 
01ظ علي للخلافة. باعتبار أنه صنيعة الاتكليز. ونشط الأزهريون في إنشاء تنظيم 
سياسي مصرى قٍِ المدن والأرياف نشاطا تعنته تبنته السراي ودعمته دنا ووجهته ضد الوفد» 
ودعمته هيئة كبار العلاء في الأزهر وعلى اها رئيسها الشيخ محمد فرج المنياوىيء إضافة إلى 
شيخ الأزهر الشيخ محمد أبو الفضل الجيزاوي. كما كان من الناشطين في إنشاء التنظيم 
الريفي الشيخ الظواهري الذي تولى مشيخة الأزهر بعد ذلك. وكان يي في محاكمة 





.5١١ خالد. من هنا. . . نبدأ.ء ص‎ )58٠( 

(581) البشريء المسلمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنية . ص 88*” - 170 . 

. 7558 - 596 المصدر نفسهء ص‎ )١58( 

(8؟) عامر العقادء معارك العقاد الأدبية (بيروت؛ صيدا: المكتبة العصرية؛ »)١91/١‏ ص -4١‏ 45. 
)١584(‏ البشري. المصدر نفسه. ص 554 5960؟. 
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عبد الرازق بصفة استشارية على الرغم من أنه لم يكن عضرا في هيئة كبار العلياء”*2. أما 
الوفد. فعارض فكرة المؤتمر بعد ترددء ومنعت وزارة الداخلية الموظفين - ومنهم 0 
الشرعيول من النشاط قُِ لحان الخلافة . ثم دعم الوفد 57 إسلاميا فنا ما تزعمه غمر 
طوسون والشيخ محمد أبو العزائم. 0 للخلافة لتسلّط الانكلير 
عليهاء كما أصرّ حزب الوفد وحزب الأحرار الدستوريين على أن هذه الأمور سياسية وأنها 
بيجب أن ترجع إلى البرلمان ولا تول إلى سلطات خارجة عن الإطار السياسي الدستوري7”*". 
وكا هو معروف. فإن المؤتمر عقد عام 5 بحضور غير كاف وفشل ف ما استهدف في 
البداية. فيا كان له إلا أن علق جلساته دون اتخاذ قرارات عملية ودون استئناف جلساته 
لاحم . 


لا غرو أن يكون الملك قد فسح المجال أمام الأزهر لاتخاذ اجراءات بحق عبد الرازق 
لا تتوافق مع القوانين والدستور. فكان عبد الرازق قد توصّل إلى نتائج تاريخية تمائلة لما ورد 
نص احخلاذة وسلطة الأمة التركي. مفادها أن محمداً لم يكن مؤسس مملكة بالمعنى 
المعروف,. وأنه ليس ثمة دلائل من القران والحديث على وجوب الإمامة. وأن الدين 
الاإسلامي «بريء من تلك الخلافة التي يتعارفها المسلمون. وبريء من كل ما هي وحوفا من رغبة ورهبة, 
ومن ععز وقوة. والخلافة ليست في شىء من الخطط الذينية. كلا ولا القضاء ولا غيرهما من وظائف الحكم 
ومراكز الدولة . وإنما تلك خطط سياسية صرفة, لا شأن لدين بهاء فهو لم يعرفها ولم ينكرهاء ولا أمر بها ولا 
نبى عنباء وإثما تركها لناء لنرجع فيها إلى أحكام العقل. وتجارب الأمم . وقواعد السياسة. . . ولا شىء في 
الدين يمنع المسلمين أن يسابقوا الأمم الأخرى في علوم الاجتاع والسياسة كلها. وأن يدوا ذلك النظام العتيق 
الذى ذلّوا له واستكانوا إلية . وأن ينوا قواعد ملكهم. ونظام حكرمتهم ؛ على أحدث ما أنتجت العقول 
البشرية ع وما دلت تجارب الأمم على أنه خير أصول الحكم)8"' , فكان أن عير عبد الرازف عن 
واقع سياسة عصره. كما عبر عن وجهته وعن المنطق الضمني للدولة الحديثة. فسجل واقع 
العللانية على أنه واقع العصر (دون أن ينظره). وسجل واقع فوات الخلافة وكل تدين سياسي 
أوسسياسة: فعلننة: -. بلغة أخرى ما طرحه آخرون من العلانيين كاساعيل مظهرء الدين 
رأوا في فكرة الخلافة مزيجا غير صالح من السلطتين الدينية والمدنية في يد قاهرة واحدة آيلة 
عن ميراث ضعيف أصبح «بؤرة تشع منها مقاسد الفقهاء)2**0. بل كان وافها لدى هؤلاء. كيا 


(5860) المصدر نفسهء ص 81 ؛ حسين., الانجاهات الوطنية 8 الأدب المعاصر 1 ٠ص‏ 7م - ٠65؛‏ 
الظواهري., السياسة والأزهر: من مذكرات شيخ الاسلام الظواهسري. ص .7٠١‏ عبدالرازق؛ الاسلام 
وأصول الحكم. ص 2.558 و 
امت :لون" بجت ل1) ودع «وارمت «ستأكناة عا [ه لمعنطاف 111 نلءاطتعككف :7هاعز ,تعصدرا .5 م1ارداد 

.87-89.مم ,(1986 رؤوع2 019713143 نآ 12613نا 


)7١85(‏ حسين, المصدر نفسه.) ص ”2015-25 و 89-90.مرم ,.للط] تعدصة ا 

(/70) التفاصيل في : 96-101.مم ,.110 رتعصدي]م 

. ٠١7" عبد الرازق. الإسلام وأصول الحكم, ص‎ )١84( 

(89؟) مظهر, وثبة الشرق: بحث في أن العقلية التركية الحديثة هي مثال العقلية السليمة التى يجب أن 
يتحلها الشرق ليجاري سير الحضارة العالمية. ص .١1١-1١6‏ 


١ 


لدى جرجي زيدان قبلهم بفترة. أن فكرة الجامعة الإسلامية شأن معنوي ذو نفع أدبي أو مالي 
وخخيري . «إلا إذا تهور المتطرفون في تغرير العامة وإثارة خواطرهم حتى يبدو منهم ما يسميه المنمدنون تعصباً 
دينيًء فينقلب ما رجوناه من النفع لحم ضررا عليهم والله أعلم6”"". لم يكن التهور آتيا من المتطرفين 
فقط. بل جاء من السراي ؛ ولم تشجع السراي العامة. بل أثارت شهية الأزهر في مسلسل 
إقحامه في السياسة جعل من الدين عنصرا من عناصر التنازع والنزاع السياسيين مما كانت له 
أوخم النتائج على التطور اللاحق للمجتمع والسياسة المصريين والعربيين بشكل عام . 
والأرجح. أن الأزهر ما كان يقبل الإصلاح . وانتحال الشىء ء اليسير من تراث الشيخ نحمد 
عدف ال بعد أن أخرجته نشوة السلطة عن انطوائيته الدفاعية. فكان هذا الخروج إلى هيئة 
كنيسة الدولة من العناصر الذافعة بالمجتمع المصرى أل نزاعات طائفية تقفاقمت ببرور 
الحركات السياسية الاسلامية ‏ الاخوان المسلمون وجوالتهم. ؛ وشباب محمد المستقلة عن 
الأزهر. الدافعة به إلى اتخاذ مواقف أكثر تطرفا في سبيل حماية جناحه. أما مثقفو الأقباط. 
فانجهوا إلى الارتباط بقضايا السياسة القوهمية وبالتعليم والثقافة في إطار الخركة الوطنية . 
ورفض أغلبية الأقباط أن يتضمن دستور 1477 نصا يحمى الأقلية وجعلها موضوعا للتشريع 
الاستشائي . كا زادت نسية النواب الأقفاط عن متوسط لسبتهم المثوية بين السكان قْ 
انتخابات ١947+‏ ب و559١‏ و957575١‏ و15175١2‏ عاد انتخبوا عل اسمن سياسية 
وجزبية. وليس على أسس شخصية وطائفية”'"". ولكن بروز فئة اجتماعية جديدة ‏ على 
أسس من الثقافة - شاركت في السياسة مع انسداد مجاري الصعود الاجتاعي الفعلى بانغلاق 
الطقة السياسية. أدت إلى الراديكالية اليمينية (المتمثلة في الاخوان المسلمين ومصر الفتاة 
اللذين أضمجا شيا والحدا: وفي جماعة الأمة القبطية). واليسارية. وأدت لأولى إلى النزاع 
الطائفى والتنظييات شبه العسكرية التى استندت إليها محاربة اليسار والليبرالية في ان» في 
وضع تموذجي للطبقة الوسطى المهددة. المغلقة الآفاق. المارسة العنف باتجاه كل من خالفها 
- اليسار والوفد والأقباط ‏ المؤدي إلى ترهيب الليبراليين وتشجيع الأقباط على تبني المواقف 
الطائفية”"" , 


ل يوقط تيسن الدين فى.مصر بالوطنية». .ولا ازتيظت :ها التراعاك الطائقية» ولو كان 
من الممكن القول إنه ارتبط بنقائض الوطنية في العشرينيات, إذا اعشبرنا الوطنية التزام خط 
وطني محرري ودعم النظام السياسي المرلماني الوطنى الذي 48 عن نورة 8 ]|[ ودسحسور 
*137. فكانت فضايا الوطنية في مصر مضطربة. فقامت فيها أ: نظمة وطئية . ولو كان المطر 
المصريىي نحت سيطرة بريطانيا في النباية وكانت قضية السيادة محسومة وغير محسومة في آانء كما 


(94؟) جرجي زيدان؛. مختارات جرجي زيدان (القاهرة: مطبعة الغلال. 1919 .)١155١-‏ ج"ء 
ص .26©١‏ 
(١594؟)‏ يوسف. الأقباط والقومية العربية: دراسة استطلاعية. ص 5.1١١8‏ 1775. و1551786. 
(145؟) انظر: المصدر نفسه. ص ١”‏ 175. و5 14ء أما البشري فهر يعالج الاسلاميين بقدر كبير 
من الرأفة ثما لا يتاي ومعطيات التاريخ , ولا يأتي على ذكر «شبات محمد». انظر: ري المسلمون والاقباط 
في إطار الجباعة الوطئية. صن 1886 188 . 
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رتبط الدين السياسي أساساً بمواقف الملك. فلعله لم يكن غريباً أن يعارض الاتجاه الوطني 
الليبراللي البورجوازي التيار الديني معارضة شديدة؛, بل تعرض السيد رشيد رضا وشكيب 
أرسلان ومصطفى صادق الرافعي وغيرهم من العرب الإسلاميين غير المصريين إلى نقد 
شوفيني بشع من سلامة موسبى”"" ومن غيرهء بل اضطر رشيد رضا إلى الدفاع عن نقفسه 
تفصيل ضد تهمة الاثراء من بضاعته الإسلامية وعلاقته بعبد العزيز بن سعود92"". فتداعى 
الموقف الإسلامي السياسي مع دعوة الخلافة. وتداعت هذه مع مواقف بريطانيا ومشاريعها. 
فكانت المواقف الوطنية معادية لها حكم| وحزبياً في صراع البلمان والملك. وجاءت هذه 
المواقف متاشية مع موضة استتسابية لليبراليين المصريين ربطت حاضر مصر بماضيها الفرعون 
وعكست ذلك في العمارة والأدب وغير ذلك من مجحالات التعبير الفني*"" , واقترنت هذه 
النزعة دابع اتطراتية وطيه يفريه عند أحمد لطفي السيد ومحمد حسين هيكل ومحمد 

عد الله عنان وسلامة موسى وغيرهم. وأدت أحيانا إلى الدعوة إلى أدب فومي مصري . بل 
إلى الكتابة بالعاميّة وبالأحرف اللاتينية . ولكن هذه النزعة لم تدم طويلا بل أصبح الاتجاه 
الغالب ذلك المنتمي للعروبة الثقافية دون العروبة السياسية أو القومية. كما في مواقف طه 
حسين وتوفيق الحكيم ومواقف جديدة ليكل» وموقف السنبوري., وغيرهم”". ولكن مع 
ذلك. استمر هذا المبج على اتجاهه الوطني المصرى. وكتب السيد رشيد رضا عن الثقافة 
الوطنية - أي العلانية غير الإسلامية ‏ على أنها اختراع جديد للملاحدة تدعو له جريدة 
السياسة (لسان حال حزب الأحرار الدستوريين)»؛ وناقض هذا المفهوم بالإسلام السياسي 
للسيد حمال الدين”"2. فكانت تلك المرة الأولى التي يصار فيها المع ] بين الإسلام السياسي . 
وبين دعوى الوطنية. ولكن هذا الجمع لم يكن أمرا [أحمها أو مقنعاً إل فى أوساط دينية, 
فكان الشأن الوطبي : فيه تحضوا بالرجعية الدينية دون الالتفات الفعلى إلى الدولة الوطنية» بل 

مع الانطواء عنهاء تما جعلٍ من الوطنية شأناً غير سياسي » في وقت كانت فيه السياسة الدينية 
مرتبلة بالملك. وليس 5 أن سبدو الادعاء الوطني للدينيين» إذن» على أنه ليس إلا دعوة 
لامية دينية» لا وطنية. ولذلك بدا السيد حمال الدين وسياسته امير مظهر: 9صورة 
مصغرة أو مكبرة لعصر من العصور البائدة في الفكر الإنساني. وهو بنزعته السياسية أشبه الأشياء في عصره إلى 


(4؟) سلامة موسبى. وأوكار الرجعية في مصرء» المجلة الجديدة., السنة ,.١‏ العدد 6 .)١97١(‏ 
ص ”177 110 . 

)١544(‏ «أموال ابن السعود التى اتبم بها صاح المناري» المار. السنة 18. العدد(؟0؟ آب/ 
اغسطس 0)., ص 450 - 41/7. وانظر هعجرم : العصور. السنة 5ء العدد 4؟ (آب/ أغسطس 
68 ) ص 707 - /7017. بخصوص ما تفصح عنه هذه المحفوظات حول هذا الأمر. انظر: 

0 بكعععع 00 ادزأعاط عط زه ممعسل ل 1116 :عاط تمعكك ةق وردان] , تعتصمديا 
(18؟) أنيس صايغ, الفكرة العربية في مصر (بيروت: هيكل الغريب. 1904). ص 110 -778ء 
وحسين, الا تجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج 7. ص ١17‏ 1614. 

(845؟) حسين, متقبل الثقافة في مصر, ص 547 - 27448 وغيرهاء وحسين. المصدر نفسه. ج 7. 
ص "/ا١  .١765‏ ظ 

.١7؟١-1١١5 ص‎ ,)١475 أيار/ مايو‎ ١( المتارء السنة /اا, العدد ؟‎ )١990 
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المياكل الحفرية التي تعيش بيننا بجثيانها وإن رجعت بتاريخها إلى أبعد العصور إيغالاً في أحشاء الزمان. . 
ورث. .. السيد الأفغاتني عن العرب :عقلية وقفت عند حد الأسلوب الغيبي . . . ولقد كان من السهل الي أن 
اسل الأفغان يجمع ما تيدد من قوى الفكر حول ذلك الأسلوب. كا كان من المتعذر عليه أن يجمع قرة الفكر 
حول مبدأ جديد في العلم أو الفلسقة تلتئم حوله شعب المجتمع المبددة لتدفع بقوتها نحو غاية أبعد مدى نما 
انتهت إليه أفكار آبائهه)*" . 


لم يكن استخدام اسماعيل مظهر عبارة «العرب» للدلالة على التوجه الإسلامي غريباً 
عن ظروف وقته. فكانت فكرة الجامعة العربية في مصر في العشرينيات مختلطة بفكرة الجامعة 
الإسلامية. وكان معظم دعاة الفكرة العربية السياسية من أنصار الجامعة العثمانية قبل الحرب 
ومن دعاة الخلافة العربية المصريين والمقيمين في مصر. ولعل فتوى للسيد رشيد رضا توضح 
هذا الأمر. فعندما استفتاه فوزي القاوقجي عام ١ ١95714‏ حول المرشح لإعلاء شأن المسلمين 
وإنباصهم . م تخطر الأمور الوطنية بباله. ولا اهتم بشؤون الرقي , فاتدفع يتخيل نبضة تامة 
بقيادة وحد من ثلاثة مرشحين : ملك الوهابيين, 7 الزيديين,. وملك الأفغهان9؟"" , فلم 
يكن الليبراليون المصريون بالنسية إليه إلا من المتعصيبين «للخرافات التى فشت في عوام المصريين 
باسم الوطئيّة ويطعئون في الوهابية التى تنكر هذه الخرافات وتزيل منكراتها»”'2. فكان هذا اللاضطراب. 
إضافة إلى ما أسلفناه في الفترة السابقة؛ مما عمل على اختلاط الفكر القومي والعروبي فى مصر 
على حدٍ سواء . ثم كانت الأفكار القومية العربية في ذلك الوقت مستثنية مصر عموماء فلم 
يشر إليها عازوري أو الريحاني. ولى تكن مصر مرفسوغا لفاوضات الشريف حسين مع 
بريطانياء ولو كان هناك قدر كبير من التعاطف المصري مع قضايا أفكار عربية أخرى كالثورة 
السورية عام ©9١95‏ و تكن الرابطة السياسية العربية رابطة مستقلة عن الإطار 
الإسلامي والشرقى إلا لاما ٠‏ بل كانت بحاجة إلى بيان واضحء الأمر الذي يدل على أنها لم 
تكن كثرة التداول” "2 وهي لم تصبح متداولة الا في وقت لاحق. ومن قبل فئات أخرى غير 
الفئات التي تداولتها 5 ري 7 ْ ارتاط ممع 0 . فطرحت علاقتها بالاإسلام يجددا 
ومن البداية. ولكن هذا لم يحصل إلا مع الناصرية وقي يي أوضاع بالغة الااختلاف . 


اختلفت الأوضاع في سورية والعراق اختلافاً بيّنا. فكانت الشام خصوصاً على صلة 
مباشرة وقريبة إستنبول وثقافتها السياسية. وكان الملك فيصل وطاقمه على صلة مباشرة 
بتيارات الفكر السيامى التركية . إضافة إلى ذلك. كانت النزاعات والأهواء الطائفية. كما 
رأيناء أهم عامل أدى إلى ضعضعة الإصلاحات العثانية وأعاق عملية انتاج المواطنين» 


(544؟) اسماعيل مظهر, تاريخ الفكر العربي (القاهرة: دار العصور للطباعة والنشر. :)١958‏ 
ص 2٠١59‏ و5؟١١.‏ 

(5889؟) رصالء فتاوي . رقم (50605). 

.)185( المصدر نفسه. رقم‎ )"*٠00١ 

(01) حسينء الانجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج 7. صن ١١‏ 756 . 

ف ٠‏ مثلا : محمود عزميء «الرابطة الشرقية الاسلامية أم فد الحلال. النة ؟5., العدد ١‏ 
.)١15155‏ صس ”57 مه . 


وكانت بلاد الشام من المناطق التى خيرت الطائفية خيرة مرة. فجاءت المملكة العربية 
السورية متيحة أوسع المجال أمام المشاركة السياسية للمسيحيين. ونصٌ القانون الأساسى 
للملكة لعام ١47١‏ أن «وحكومة المملكة العربية السورية حكومة مدنيّة. . . دين ملكها الإسلام؛ . 
فجاءت دولة علانية النظام . لا تتخذ فيها الدولة دينا ولا نتجعل مناصرته من مهامها 
الدستورية». وبقيت الدولة السورية حتى اليوم دولة لا دين وشها لهاء ولو نصت معظم 
دساتيرها على كون الإسلام ديا ارين -- نما أدخل عل الرتاضة طاعا اتنا دن 
الاعتار الديني العقائدي . وسبق أن وجدنا أن فكرة الرابطة الإسلامية لم تكن ذات أصداء 
هامة في الشام . وكان عبد الحميد الزهراوي . مشلا قد سخر من فكرة الجامعة االإسلامية 
لأن لا أساس تاريخيا سياسياً لحاء وليس فا مقومات في حاضر العرب. ول يكن وحيداً في 
هذا الرأي”””. فقامت الحياة السياسية في الشام والعراق منذ العشرينيات على أسس قومية 
نحولت بسرعة إلى قومية عربية في جهد كان ساطع الحصري من أبرز الفاعلين فيه على محتلف 
الصعد. فكانت فكرة الجامعة الإسلامية أمرأ جرت به معارضة القومية وأسسها في النظريات 
السياسية العلانية من قبل رجال الدين! “2 وبقيت فكرة الجامعة الدينية على مر السنين فكرة 
غريبة بل مستهجنة في الأوساط السياسية. فليس غريبا ألا يحالف التوفيق الأفكار التي 
طرحتها بعض القوى الأوروبية والمعطية الأولوية لرباط أ مي إسلامي موهوم على الجامعة 
الوطنية. مثل فكرة جعل فيصل بن عبد العزيز ملكاً على سورية عام 1474» الفكرة التي 
نخمس ها السيد رشيد رضا حماسة شديدة؛ وعزا رفضها إلى «ملاحدة السوريين واللادينيين» 
الذين ١‏ يرغواأ في إقامة دولة إسلامية2*". وبقيت قضية الخلافة أمرا / يستثر الاهتام 
الفعلى. ولم يجد ساطع الحصري صعوبة في تقريظ الإاسلام وأصول الحكم لعلي عبد الرازق 
بوصفه أفضل ما كتب عن الخلافة» وتبيانه بالنظر ما بينته السياسة بعد إلغاء الخلافة 
العثمانية» من أن السياسة ثبىء. والدين شىء آخر'”. 


ذهبت نظرية القومية العربية إلى اعتبار الجامعة القومية جامعة العصر التي تسمو على 
الجامعة الدينية كأساس ليناء الدول وكأمر مناسب للعصرء فالعصر عصر القوميات©» ولئن 
كان الدين عتافيعا هاما «قبل) ظهرت الوطنية الحديثة بشكلها الزمنى الشامل»»ء الشكل الذي 
مئلته تركيا خير تمثيل"“. فكان من متطلبات هذه النظرة. برافديها العلاني فكريا والمعادى 


(*0*) حسين» المصدر نفسهء ج ١‏ ص5١84-1١1.‏ 

)”*٠:(‏ ساطع الحصري [أبو خلدون], ما هي القومية: أبحاث ودراسات على ضوء الأحداث 
والنظريات. ط ؟ (بيروت: دار العلم للملاين. ,)١19575‏ ص .75١8- 5١7‏ 

(05) محمد رشيد رضاء مختارات سياسية من مجلة المنار. تقديم ودراسة وجيه كوثراني (بيروت: دار 
الطليعة. .)1١448٠‏ صص .771١- 57/١٠‏ 

50 الحصريء الأعال القومية لساطع الحصري. 21517 101 

)7١7‏ سامى شوكةء هذه أهدافئا: مجموعة محاضرات ومقاللات وأحاديث قومية (بغداد: وزارة 
المعارف ؛ محلة العالم الجديد. 49). ص 656 . 

(08)الشهبندر: القضايا الاجتماعية الكبرى في العالم العربي.ء ص .١١7 1١١7‏ 


باذهم؟ 


للطائفية سياسياء أن تجعل لنفسها نسبا قوميا متميزاً عن تاريخ الإسلام يعضد الدراسة 
التاريخية للتايز بين الاثنين فنقسل ساطع ا ا 
حلب في حزيران سنة ١919‏ ما نصه: «لا أكثرية ولا أقلية لديناء ولا شيء يفرق بيننا. 

قبل موسى ومحمد وعيسى وابراهيم76'". فأنتج القوميون العرب في الشام والعراق ا 0 
للعروبة على غرار التأريخ الفرعون لمصر الذي احتوى الصياغة العلمانية لتاريخها في الفترة 
نفسها. فأرجع أحد القوميين العرب العراقين - وهو سامي شوكت وزير التربية ‏ الساميين 
إلى عرب الجزيرة. وعزا إليهم المجرة ثم بناء الدول وسن القوانين واختراع اروف 
والحساب وأسس الطب والهندسة. فجعل الكلدانيين والآشوريين والفينيقيين والحميريي: 
وحتى الفراعنة - عرياً حاء محمد وأدمج فروعهم<'". وتوصل أحل السوريين (ادمون 0 
إلى نتائج تاريخية مشابهة. على صورة أقل خطابية وأكثر إقناعاً وتفصيلا ودراية بالتاريخ. 
وصولاً إلى لى الفتوحات العربية التي اعتر تسميتها بالإسلامية خطأء ووجد قْ الإسلام المبكر 
ديناً قومياً في الأساسىس”"”., فليس الإسلام لنظرية القومية العربية إلا عنصرا تاريخيا كبير 
الأهمية في تاريخ + الغرب» ولكشة ليس اويا للعغروية: بل إن العروية خارية لةتار عياء 
وللعروبة عليه ٠‏ الأولرية الايديولوجية. فالتعرب والإسلام متمايزان شارا عدد الحصري. ولو 
ساعد الثانن الأول. وليس ثمه ثقافة نجمع المسلمين بل هناك إسلامات. تعمل بينبا عوامل 
الانقسام التى تتغلب على عوامل الوحدة”"”. وتماماً كما جرى تصوير الإسلام في حدوده 
التارنحية ضمن هذا المفهوم العللاني للتاريخ . جرى قياسه على واقعه في الفهم العلمي 
للسياسة الذي سنده. من هنا الاحتفال ببطولة محمد بن عبد الله العربية. فيبدو أن خليل 
مطران كان أول من ابتدأ من المسيحيين العرب بالاحتفال بالنبي . وتلاه قفسطنطين زريق في 
الاحتفال بالمولد النبوى احتفالا مهيا : فكان 1 في عصوره الوسطى وحدة تاريخية طغى 
فيها الدين على الجامعة القومية» ولكن هذا أمر مفهوم باعتبار طبيعة العصور الوسطى . أما 
اليوم , فالأولوية لعروبة محمد مما لا يناقض دين الإسلام . فالإسلام واقسع تاريخي وروحي. 
وروحائيته ممائلة للروح القومية. وتراثه جزء من حياتناء ولا تعارض القومية العربية 7 ولا 
تنافيه إثما تعارض العصبية المدامة التي كات الرابطة الدينية على الرابطة القومية, أ ي أغها 
تعارض الطائفية<؛') . فأدغم بذلك التصور العلماني التاريخي للقومية ولسياستهاء. مع شيء 


(704) مثلا: الحصري. الأعمال القومية لساطع الحصري. ص 5808-7980 

)'١١(‏ ساطع الخحصرى [أبو خلدون]. يوم ميسلون : مفحة من تاريخ العرب الحديث ( سروت . مكتمة 
الكشاف. .)١4410‏ ص .7١6‏ 

.*37 شوكةء هذه أهدافنا: مجموعة محاضرات ومقالات وأحاديث قومية. ص‎ )71١( 

(؟١؟)‏ ,(1937 ,ع غالالة[ اعععدالا :مموط) عطمجه «تبرع بعل اء ممع جرع مرنمن] ,طنقططجخ]1 لومصولاط 

46-3.مم2 

(؟١5١)‏ تاتيانا تيخونوفاء ساطع الحصري: رائد المنحى العلماني قُِ الفكر القومي العربي , تر حمه لوفيق 
سلوم (موسكو: دار التقدم , /8 ١15‏ ). ص .056-86١‏ 

)"١4(‏ قسطنطين زريق١.‏ الوعي القومي: نظرات في الحياة القومية المتفتحة في الشرق العربي (بيروت: 


اا 


هه 
عم 


من التصوف في مفهوم القومية مما لا مكان له في العلمانية التاريخية. وما كانت له آثار غير 
محمودة على تطور القومية العربية سنتطرق إلى البعض منها في الفصل الأخمير. ولكن صياغة 
قطنطين زريق الموضوع بقيت على اتزان بين على الرغم من خطابية لازمة للكتابة 
الاحتفالية. ووجدت هذه الخطابية مجالا أكثر رحابة عند عفلق. إذ وجد عفلق أن حياة 
الرسول - وهى لا تعرف بالذهن بل بالتجربة الحيّة ‏ أمر يرتبط بحياة العرب «المطلقة» 
بالإسلام استعداد دائم عند العرب لسيطرة ة الروح على المادة. وليست العروبة وقوميتها إلا 
نظهرا جديدا لاسللام . وما كان الاإسلام إلا حركة عربية نجددت ها العروبة وتكاملت» 
فكانت الصلة بين الإسلام والعروبة عضوية,. وكان السلام الطبع ير للمسيحيين 
العرب”*'". ولدن انتقد عفلق الإسلام التقليدي الامتشالى. وأفصح عن تفسير منفتح بالغ 
العصرية لاح سلام تاها الترحمة اللإصلاحية دون ضوابط إلا أن خطاب الشهوانية القومية 
عنده أنتتج مفاهيم غير محددة التخوم. قابلة للتحول إلى بعضها البعض دوثما ضابط غير رغبة 
الخطيب ومناقبية الخنطابية. ولم تكن هذه الضوابط. بل بالاتجاهات المتعرجة المعنى والدلالة. 
ها" أعسطى الصيداقية إل نقند القربة العرية من الطائنييق السحين ل جنية»«ومق الغا 
القومى السوري الذي عارض العروية يدعوى جوهر إسلامي نها. بل رأى انطون سعادة أن 
العروبة ليست سوى حلم دولة إسلامية محدودة”””: وذلك أن هذا الموقف يؤدي إلى غياب 
معايير الفصل بين العلمانٍ والديني. ويجعل من الممكن المماهاة بين هذا وذاك. لم تكن هذه 
المهاهاة عادة 50 في الشام . ضبق أن رايا أن الأرسورى فضا الجاهلية على الإسلام 
لرحابتها العروبية الأكبر. ولم تعرف الشام كتابات مناقبية حول الرسول وصدر اللإسلام 
كالذى عرفته مصر عند الليبرالي, بين وغيرهم. وم يكن رةه القوميين العرب الشاميين من اهتم 
بالاإسلام وبالقدوة المحمدية الاهتسام الحدى إلا غخمد عرّة دروزة (188/4 - .)١1985‏ مؤلف 
عصر التبي وبيعته قبل البعثة: صور مقتبسة من القران ونظم القران ودستوره في شؤون 
الحياة . ولكن دروزة لم يقبل الأخبار على علاتهاء ولا رغب في الدفاع عن الخرافات أو 
تفسيرها علسا: بل كانت نظرته إصلاحية إسلامية. حدائية التوجه على نحو أكيد. وظل 
الموقف من الدين وتديين الرابطة القومية أو صياغتها صياغة روحية. أمرا متأثر ١]‏ باللاعقلانية 
الأوروبية الني رأينا أثرها في كتابات الليبراليين المصريين وغيرهم . وكان تأثر عفلق ببرغسون 
معروفاً. كما كان الأرسوزي يدرّس مريديه أفكار نيتشه وشبنغلر وبرغسون وفخته 
81625 ,رع اع معم5 5م81 ,عط 1ط وغيرهم” '“. وتضافرت هذه اللاعقلانية مع عنصر 
آخر وجد فى مصر انا وهو العداء للشيوعية ومنافسة البعث إياها على اكتساب الفئات 
الاجتماعية عيتها . 


- دار المكشوف. 1876؛ ,.)١41٠‏ ص 9١١-18١1ء‏ وحسين., الاتجاهات الوطنية في الأدب المماصر. ج ؟. 
ص .١١5‏ 
(1*) ميشيل عملق . في سبيل اليعث (ييروت : دار الطليعة. .)١9659‏ ص 68-575. 
)"1١5(١‏ سعادةء الاسلام في رسالتيه . المسيحية والمحمدية.» ص .7١ 6-51١1‏ 
(+10) حناء الاتجهاهات الفكرية في سورية ولبنان. 145١‏ -19468., ص .0١‏ 


4ه ؟ 


إضافة إلى هذه الخصائص السياسية الدستورية والنظرية. 1 تكن في سوريا مؤسسة 
دينية على غرار الأزهر, فلم يستقل الدين بسياسة. ونم تكن له أدوات السلوك السياسي . 
وإن كات فاعلا على صورة غير منسقة. موضعية؛, في فتن طائفية جرى احتواؤها بسرعة. 
010ظ2 5 مدينة حلب» لاعتيارات محلية وبآليات محلية. فكانت العاطفة الدينية مساندة 
للحركة الوطنية وموالية للسياسيين الليبراليين ‏ وكان منهم الكثير من المسيحيين. بل كانت 
سوريا القطر العربي الوحيد الذي كان فيه رئيس وزراء مسيحى - على امتداد فترة الاتتداب 
وحتى الخمسينيات. وعاملت الدولة العنف الذي لازم مطالبة بعض الإسلاميين (كجمعية 
الغرّاء) بمنع الحفلات الراقصة معاملتها الاضطرابات المخلة بالسلامة العامة دونما اعتبار 
خاص لارتباطها بالدي٠0".‏ ووجد قُْ الشارع من تصدذى هذه الفتن» ضوهن الطلاب 
القوميون. فكانت هناك مقابلات سورية للاشتباكات بين الإسلاميين والشباب الوفديين في 
مصر. ولعل استخدام عفلق الرمزية المحمدية كان علما على محاولة اكتساب الشيابف المتدين 
قُْ ا فكان الانجاه الإسلامي اتباها انها في الحياتين السياسية والثقافية, ولم تكن له 
تعبيرات أدبية أو فكرية في مركز الحياة سوا دي ولم يسد الليبراليون 
البسوريون تعاطنا مع أفكار دمج الدين في الحافة أو إقامة القريعة غلم عل السوية 
الاجتماعية: بل ساروا في مسار سيامي طبيعي» على عكس ما حصل في مصر. ولعل 
التعارض بين موقفي أحمد أمين ومحمد كرد علي من الاخوان المبلمين امير وال فيه را 
أحمد أمين"” في عقائد الاخوان وأهدافهم م سياء مع الاعتراض على لحوئهم إلى 
العتف وأسلوب الاغتيال وأراد نصحهم يدم الااستعجال 5 نحفيق ما هم محقون قُِ إرادته, 
كان محمد كرد علي أكثر واقعية”"2. وم بر فيهم أكثر من جاع أرافت الدنيا بالدين» ورمت 
إلى احتلال هيادين الدين والوطنية والقؤمية احتلالاً تاما لا يكون فيه لغيرها مكان. فلم 
يسمح الوطنيون السوريون ولا دولتهم للإسلاميين بادعاء تمثيل الوطنية على نحو الفرصة التي 
0 هم في مصرء ولا كان طؤلاء الإسلاميين المؤسسة القابلة للاستتخدام في سبيل المطالبة 
بدور الحكم على القومية والانتماء. 
شهد المغرب العربي بدوره أشكالاً أخرى لعلاقة الدين بالسياسة وبالعلانية. وكأن 
الأمر الذي ميّز المغرب الأقصى وجعل له خصوصية تامة به يحاول بعض المؤلفين المتأحرين 
تعميمها على عامة الوطن العربي». وهو عدم انفصال السلفية عن 6 الوطنية. فجاءت 
قومية ممزوجة 0 إسلامية على الشكل الذى المحذته اضرا : بعض الحركات المشرقية . 
فكانت السلفية عضد المركزية المخزنية اولك ثم الإصلاحية البرجوازية, ثم العلماء كافة. 
واقترنت بتأسيس المدارس الحرة ‏ على محدوديتها ‏ التى رعتها البرجوازية قد انافنا 


مام -920[ ,اكتاعممنه8ة مك4 زه نعلاو 1/16 -علم2 يماط أعمءم] ع1 7:4ت وتننزى ,لالإنم طحا 
610-2.مم ,1945 

(919) أمين, يوم الاسلام. ص ١05‏ 151 . 

١‏ كرد على. المذكرات. ص ١‏ -”5””ه ”ملم 6757م وعيرها. 


لضن 


لمضاهاة المدارس الوضوعة للربر ذات اللغة الفرنسية. وظهرت من هذا الوسط كتلة العمل 
الوطني (1477) التي منعت عام 164737ء فأعادت تشكيل نفسها تحت اسم «الحزب الوطني 
لتحقيق الإصلاح». الذي تقمّص أخيرا وحزب الاستقلال» منذ عام 2"1457. وقد 3 
ف هذا الاتجاه. الذى مال إليه محمد الخامس منذ أواخر العشرينيات ‏ نزعة الدولة الرامية إلى 
التحديث السريع والمأسسة العصرية كا دولة التنظييات» مع نظام سلطان شر يفى همستتبع 
هيئات دينية وإدارية ذات حذور دينية , قائم باسم إمامة المؤمنين قد لا تكون صورته بعيدة 
عن التصور الحميدي للدولة والخلافة. إضافة إلى حركة شعبية بقيادة برجوازية تقليدية حملت 
في النباية أفكاراً ليبراليّة ‏ فلم تكن الليبرالية القومية العلانية في المغرب الأقصىء كا أشار 

عبد الله العروى . لييرالية الطبقات العليا كيم في مصر وسوريا والهند. ولم تكن لديها الوسائل 
المؤسسية للدفاع عن نظرتبهاء فبقيت قيمأ غير قادرة على أن تعضد نفسها بمواقع اجتاعية 
وسياسية"2. اجتمعت هذه الانجاهات حميعا 5 شخص علال الفاسي الذى حاءت كتاباته 
مليئة بالمصطلحات الليمرالية الايلة من روسو وغيره كالروح العامة والارادة العامة 
والاستحسان للعلم, واعتبر فولتير شخصاً «نطق بكثير من الحق وان ضل السبيل98"©. فجاءت 
اللييرالية عننه اكة تقيها وتكافلا من نظيراتها العربيات؛ واجتمعت هذه عند الفاسى مع 
برنامح وطني وديمقراطي وثقافي سلفي واجتماعي بوك الأطراف على صورة عديمة النظير في 
التاريخ العربي الحديث7"©. ولكنه يبدو أن برنامج علال المامى كان أكير من الحركة التي 
ا وتبعئرت عناصر هذا الرنامج بعد الاستفلال. فتوزعت على فئات اجتاعية وثقافية 
وسياسية شتى . حفيوض] بعد حول الطابع الثقافي للدرجات العليا من الخدمة المخزنية على 
صورة ة كثيرة الشبه لتحول إدارة دولة التنظييات العثانية. نحو الثقافة الفرانكوفونية العلمانية 
فكرا وعملا. 


كانت الواقعة الاستعمارية لحمة الوطنية والاتجاه الثقافي الإسلامي. خصوصاً في وضع 
عد 00-0 تيع القطر المغربي إلى عرب وبربرء م يع بعة على العرب مع 


(121؟) بتتزوعوىمام وتكاعدمتامم يك كواأء لاله اه دعأهاء50 ععتقع:07 6ط ,أناوعقط طهالدلطم 
76 0 برموائزلع قم ,عكدال-صناطكت اتصصدل اء ,429 اء ,424.مم ب(1977 ,مم6مكة151 :كمدط) 1830-1912 
367-368.مم ,(2.0.[1ه] بووععم باتع من 310 : .7/1355 رعق10لتط مد ) عرزو هاا 


(5975) 3 ..10ط1 ,320101 آ 

(7") الفاسىء النقد الذاتي. ص :5ه . وانظر: عبد الصمد بلكبير, «الشروط التاريخية ل «النيضة» في 
مرت العرن »ل : خزروس ف الركة السلفئة زالدار النقساء: مشوز انع عيون 1 201421 فين 1-14 
ومحمد عابد الجابري . «الحركة السلفية والجماعات الدينية المعاصرة في المغرب»» ورقة قدّمت إلى : الحسركات 
الاسلامية المماصرة في الوطن العر بي (ندوة). مكتبة المستقبلات العربية البديلةء الاتجاهات الاجتماعية 
والسياسية والثقافية (بمروت : مركز دراسات الوحدة العربية. /لا94١).‏ ص .5١4- 5١5‏ 

(15؟5؟) الفاسي . دفاع عن الشريعة. ص 14 '6. 
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الشهير لعام ١97١‏ «واضعا النموذج السوطني المغربي في الامتحان)”*"" . وأصبح الدفاع عن سلطة 
الشريعة ومؤسساتها دفاعا عن سلطة المخزن. وتالياء عن السلطة المغربية المركزية ذات 
السيادة موضع الانتقاص والبثر والتجزيء. 

أما في الجزائر وتونس. فلم تكن هناك ثمة سلطة مركزية وطنية قابلة للتجزئة والبتر 
والانتقاص. ولكن الكيان الاجتماعي كان قابلا لذلك. فكانت المصالح الاقتصادية للوطنيين 
ثانوية» وكانت أوضاعهم التربوية والثقافية مهملة» مرمية إلى أدنى هراتب التخلف والفوات . 
فجاءت سلفية ابن باديسء وقامت على إنتاج مثقفين باللغة العربية ‏ دون إهمال الفرنسية ‏ 
اخذين من الثقافة العربية علا على القومية الجزائرية. ومن الاصلاحية الإسلامية السلفية 
غطأ لترجمة الحداثة. فجاء هذا النشاط منحصرا في المجال التربوي والدينى» يحارب فرنسا 
التي حاربت نشاطه التعليمي. ويحاول انتزاع السيطرة على المساجد من السلطة الفرنسية 
بموجب قوانين فصل الدين عن الدولة التي لم تراعها السلطات الفرنسية في الجزائر””". 
فجاءت جمعية العلماء الجزائريين دينية اجتماعيا وثقافيا, متبعة في هذين المجالين سياسة انطواء 
مع تجديد؛ علمانية سياسياً. ونا كانت كذلك عزفت عن السياسة. فلم تحارب النزعات 
البربرية التي اشجعتها فرنسا إلا ححاربة ثقافية تتضمن اللغة العربية سلاحاً في المقاومة. 
والإسلام دينا . فلم تكن جمعية العلاء وطنية بالمعنى السياسى فعلاء بل مشت على حبل 
رقيق » «تسخط على إدارة فرنسا في الحزائر وتثق في ديمقراطية فرنسا في أوروباء وتطالب بالحرية وبالاستقلال 
للجزائر لكن عن طريق فرنساء وتثور على رجال الدين الذين تستعملهم فرنسا وتدعو إلى وحدة رجال الدين 
ولو كانوا من المحافظين الموالين لفرنساء وتحذّر النواب والنخبة من مغبة الاندماج والمطالبة بالمساواة في الحقوق. 
ونستنجد بهم ضد منع الأذارة اعسطيا عرفا زه دعا عن غارب قاطيام» اوقل امعست حخسة 
العلماء عن المشاركة في المؤتمر الإسلامي الجزائري عام 1991 الذي قدم مطالب عامة دون 
المطالبة باستقلال الجزائر. لأآن اهتمامها كان محصورا بتحرير الإسلام من سلطة الإدارة؛ 
وتعميم التعليم العربي الخاص فبقيت الحركة الوطنية الجزائرية بيد العلمانيين. ولم تمثل جمعية 
العلاء إلا أقلية لا سياسية قائمة على تهذيب الأخلاق وتعليم العربية. وظلت قيادة الحركة 
الوطنية ‏ ومنبا قيادة التنظيم السري )١908(‏ ثم جبهة التحرير الوطني قائمة على 
«متطورين» من أصول متواضعة. وذوي تجربة مع مصالي الحاج . 

ولئن كان الانتاء إلى الإسلام علامة الفصل بين الجزائري الأصيل والمعفيين إلا آن 
دلالة هذا الانتهاء كانت دلالة سوسيولوجية دون أن تكون عقائدية, إلا في إطار جمعية العلماء 
التي نشطت بموجب أفكار وتصورات وأهداف كانت على هامش تيارات التربية الحديئة الآيلة 
من فرنساء والتي تربى فيها كادر وا اراي وجبهة التعحرير على أفكار وطنية وتحررية 
علمانية . 


(ه؟") لمم عاواعقط'ك نهدو :1940 هن 461925 مترقع أ بره :تماسأيامم عاكقاجو/ق8 16 ,لوجع 
366-11 اع ,343-348 ,339-340 ,311-315.مم ,عأماعو5 اء وكلاءاع :ا 


5(9*) ابن باديس. كتاب آثار ابن باديس ٠»‏ ج[ ص 77. 


كف 


وكذلك كان أمر الحركة الوطنية في تونس بزعامة الحبيب بورقيبة في إطار الصراع من 
أجل الاستقلال. فقد أسلفنا أن العلماء لم يكونوا ودودين تهاه الحركة الوطنيةء بل كانوا 
متعاونين مع السلطة ‏ فرنسا والباي - وجاءت القضايا ذات الطابع الإسلامي ‏ كالحجاب 
وكقضية التمنع عن دفن التوئسيين المتجنسين جنسية فسرنسية في المدافن الإسلامية ‏ 
دلالة سوسيولوجية قُِ المصاف الأول. ولو صيغت أحيانا قِ إطار تحروج هؤلاء 0 عن 
سلطة الشريعة. وبالتالي عن الاسلام ذي الدلالة السوسيولوجية للوطنيينء, دون الدلالة 
الدينية التي اختصت بعالم المعممين. 


وكض 


القفضت للخ امس 
|| 2 الوطزت: وَححاصَم المره ا 


رأينا كيف جاءت العلمانية العربية في قرنها الأول تعبيسرا عن التفوق التاريخى 
وا لحضاري لثقافة الدولة التنظيماتية على ثقافة المجتمع. ولارتقاء تنظيماتها على تنظيماته: 
ولتقدم عالميتها على تحليته. ولمواءمة مرجعيتها الفكرية والعملية لعلمانية العصر. ورصدنا 
بوادر انفصال النصاب الثقاني الغالب وتجلياته سوا عن مجال الوصال مع الماضى إلى 
الاندراج في ثقافة عقلية ومعر فية عالمية . علمانية المرجعية. وكيف رافق هذا الانفصال انتشار 
هذه الثقافة وتعميمها فاه وتكونها فكوا لمعه جديدة من المثقفين التربويين والقانونيين 
والأدسين دوي ثقافة عقلية بورجوازية ذات غلية فص فيح ة بالدولة ومؤسساتبا وبوسائل 
الاتصال الحديشة؛. وخصوصا الصحافة والتعليم. ثم وجدنا أن محاولة الاخستراق الثقافي 
للمجتمعات العربية من قبل الثقافة العقلية للحضارة الكونية ‏ وأداتي هذا الاختراق. الدولة 
والمثقفين ‏ جوسبت بمقاومة : لم تكن هذه المقاومة مرسلة. ولا كانت تلقائية أو«طبيعية؛. بل 
كانت حركة منظمة سياسية, ثم ثقافية» وأخيرا اجتماعية. بريادة المؤسسة الخاسرة من الثقافة 
الحديثة. المؤسسة الدينية ‏ القانونية الي كانت هافي مامضى السيطرة الربوية . والتىي احتفظت 
في مصر على الخصوص بروافع تربوية هامة. كما رأينا. ولا كانت هذه المقاومة شأنا قام 
بروافع الثقافة والأصلية» أو «التاريخية» أو المحلية. بل استدعت تكوين 2 جديد من الثقافة. 
اسمه ثقافة [سلامية» توسل :منبا الديتيون عخاجة شمول الحداثة يشمول إسلامنى مفصل على 
شاكلة الحداثة ‏ رأينا كيف حدت هذا قِ يمال محاولة تقنين الفقه الإسلامي وي يمالاات 


اسع راف 


' 57 هذه المقاومة الى استعادة مواقع ابه أكيدة هذه المؤسسة الدينية الا 2 مصرء 


حيث اشتد أزر لؤسسبة الازهرية على حاب التعطور السيامي اليه للقطر عندما آزرها 


هل| القَرن والوطن العربي يغدى 10 اشثته وساي ومتقهيه بثقافة علانية ولو أنها لم تقل 


ا 


بالعلانية نظرية وأيديولوجيا ها. فهي قامت على ثقافة عقلية علمانية؛ وعلى مبادىء أساسية 
علانية من ليبرالية وقومية مع بوادر الانتشار الواسع للاركسية. وقامت أيضا على دولة علمانية 
الأسس والقوانين» ولو كانت حاضنة للدين وحامية له. فجاءت بذاية الحقبة الوطنية أو 
الاستقلالية في التاريخ م العربي الحديث بثقافة علمانية صريحة أو ضمنية ؛ ونحن اليوم مشرفون 
على خباية القرن الع يه وق ماضينا المباشر محطات تشير إلى وجهة تاريخية تراجعية معاكسة. 
ومماحكة للتاريخ . فيها خروج للثقافة الدينية عن هامشيتها التاريخية في هذا القرن ومحاولتها 
احتللال مواقع مركزية في الثقافه العربية واستثناء ء ما عداها كما سنفصّل في الفصل السادس . 
ومنها تحول الدولة عن موقع التفوق على المجتمع إلى موقع القيادة نحو التخلف. ولعل من 
أهم مظاهر تحول الدولة هذا استخدام البنى العشائرية والدينية ىال السياسة. والعودة إلى 
مفهوم استتباعي للحكم كانت أكثر صوره نقاوة رعاية الحركات الدينية من قبل أنظمة 
عربية. وقرار اهيئة البرلمانية لدولة عربية كبرى بإلغاء الملاحقة القضائية بحق من يقتل ابنته أو 
أخته أو أمه بتهمة الزنى (إوةقد رفض رئيس هذه الدولة إقرار هذا الأمر). ونسبة اعتناق 
الإسلام الى ميشيل عفلق بعد وفاته» وميل بعض الأقطار العربية المتزايد نحو استخدام 
الخطاب الإسلامى أسوة بالخطاب القومى وكمضمون أساسى له. بين هاتين المحطتين ‏ 
منتصف القرن ونهايته ‏ ازدهار العلمانية العربية» وتراجع الدولة إلى ححد عن القيادة الثقافية 
للمجتمع . وارتباط المثقفين بالدولة. وخضوعهم لتقلباتها السياسية والثقافية. وارتباط الثقافة 
العربية الحديدة بالإسلام النفطي ووسائل اتصاله . 


أولاً: مظاهر ازدهار العلمانية 


معلوم كيف ازدهرت الحياة الثقافية والسياسية العربية في العقود الأخيرة دونما اعتبار 
للدين أو للدينيينء من ازدياد مطرد - ولو تفاوت بين منطقة وأخرى - في التحرر الاجتسماعي 
والفكري. وفكر علمان» وأدب لم يرض عنه الدينيون. وهذا شأن يشكل استمرارا مع 
الحقب الماضية للتاريمخ العربي الحديث. دونمًا فروق نوعية ترر معالخحتنا ورصدنا له 
بالتفصيل. ولعل من الأدلة على غلبة الجديد على القديم في الحياة العربية؛ ما سجله محمود 
تيمور في معجم الحضارة. الذى بحتوى على سجل بالأمور البيتية والثياب والغذاء والأمكنة 
والأنشطة الاقتصادية والأسواق وأمور الثقافة والقيافة الشخصية والفنون. نما أخحذناه ووطناه 
برس ع عي 5 التي تنفصل عن القديم انفصالاً هو من التهام بحيث تطلب 

نحت المفردات الحديدة'2. فتمثلت المهامشية الاجتتاعية والثقافية والفكرية للدين قٍ ضعف 
الاهتمام بشؤونه في الحياة الفكرية والأدبية. فنحن نجد أن الأمور الدينية شؤون اهملت» 
واختصت مها دوريات دينية., مما أكد انفصال الدين عن الفاعليات الاجتماعية والثقافية 
الأخرى. وعلى قيامه بازائه وعلى جوانبه وهوامشه. وإن أي سير للدوريات الواسعة الانتشار 
أو لتلك المختصة القن بين غات المعالجة الدينية لشؤون المجتمع والفكرء إلا في ما ندر. 


.)١85١ محمود تيمور. معجم الحضارة (القاهرة: مطبعة الآداب.‎ )١( 
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وكانت |النوادر هذه تأخذ الطابع الوسلا مي الا صلاحي المنفتح أو المؤول الأفكار الدينية تأويل 
اشتراكياً مثل محلة الطليعة المصرية. أما النقد العلماني للدين؛ فلم يكن واسع الانتشارء بل 
كان ارا : ؛ ونشرت بجحللات مثل دراسات عر بية و مواققف عددا من الدراسات النقدية للدين 
بعامة وللتراث الإسلامي . بين) كانت العلإنية كيدا في غلية بث الثقافة العقلانية والعلموية 
والحدائية. (مثل الفكر المعاصر) وغياب الدين عن محال البحث والاهتهام . 


ولعل أفضل المؤشرات على هذه العلمنة الفعلية علمنة الرموز الدينيّة كما استُخدمت 
في الأدب. فقد كان لشعراء الرابطة القلمية في أمريكا الشالية» وخصوصاً لجيران خليل 
جبران؛ أثر عظيم الأهمية في الشعر العربي الحديث. خصوصا في استخدامه الصور والانفاس 
الانجيلية والتوراتية.» بعد بعد أن كانت هذه 550 علانية» ذات ارتباطات وتداعيات رمزية 
ومعنوية كونية أخرجتها عن إطارها المسيحي”". ويمكن أن يقال الشيء نفسه عن أثر سعيد 
عقل في فترته الرومانسية. بل كان جيران شديد الإعجاب بابن الفارض. وكان يفضل 
الغزالي على أوغسطين”"'. وأصبحت شخصية ة المسيح لديه شخصية مأساوية ذات امتدادات 
كونية» تعير عن التجدد والتمرد"؛. واستطاع بدر شاكر الجيات أن سوط الرميوز المسيعحة ب 
ولم يكن هذا التوطين المعمُمَْ لهذه الرموز مكنا لولا اعتبارها عالمية» غير مرتبطة بالديانة 
المسيحية - وأن يستخدمها مع رموز إسلامية ووثنية تموزية كانت عظيمة الأهمية في الشعر 
المشرقي الحديث. فيبدو عند السياب تمثل تام للرمز الديني ‏ أي تطويع تام له من قبل 
العملية الشعرية ‏ تختلط فيه خصائص المسيح بخصائص محمد, فيعود السياب إلى جيكور, 
فاثلا : 


«هذا حرائي حاكت العنكبوت/ عويظا إلى بأبه». ثم يمضى : «الموت في الشوارع / 
والعقم في في المزارع/ . . محمد اليتيم أحرقوه فالمساء / بضىء من حريقه / وفارت الدماء/ من 
قلميهى. من يليه. من عيونه | وأحرق الآله قِ جفونه/ محمد النبي في حراء قيدوه/ فسمر 
البار يت ستو عدا سيصلب المسيح في العراق/ ستاأكل الكلاب من دم البراق»©. 


إن تمام العلانية الشرط الأول هذا التطوييع الام للرمسز الديني . فحاءت هذه من 


(9) -ناك ,لوعو عتاهيةك جع8404آ :7 كاام71:2(عنلنط! 0714 كك7671 2 ,51لز8ل-[2 203ط 21-16 دتسلدك 
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المكونات الأساسية لرؤية مأساوية تقرن الفردى بالجماعي في خطاب شعري نقدي على صورة 
مطلقة وثاليا محرري على صورة ة تامة. مقترنة ف اين كثرة بشكية إبجابية. فكتب السياب 
في مرثية الآالهة خطانا تتعريا فلسفا عل شاكلة الزهاوي” : دالا كم رفعنا من إله وكم 
هوى / إله واضحى ثالث وهو رايع/ وما كان معبوداً سوى ما نخافه ونرجوه أو ما خيلته 
الطبائع) . وجاراه توفيق صايغ في «ثلاثون قصيدة) )١19014(‏ من موقع مسيحي روحياء 
علاني ثقافيا. ارادج فيه ما بين الإله والحب : «أنا رب قديم/ تقصد موحاه الأمم / فنتحت 
الكوة أتلصص / فألفيتني معدا كر وكبوت/ خدعة لفقتها فصذقتها/ وامنت مها إذ 
وثقت / وانزاح الجاة | عن اعيود أربع / . .. / أنا أقمت التمثال/ وأنا عليه أهويت/ فلئن 
اليوم هدمت/ فقدماً نحت ما خلته كالمعجزات:©. 


وجرى اللجوء إلى الآلحة الوئنية ورموز الحضارات الأخرى. كاوديب وجوكاستا عند 
السيات: و اوليس وبر وميئيوس وسيزيهوس 2 رد ينا تموز وبعل إله الختصوبة السامي . 
فيبدو قحط الدنيا المنتقدة نذذقى السسيات” «الأرض. . . عشتار فيها دون بعل , فعير الشعر 
التموزي عن تصدع علاقة الشخصية الحدائية ميات خيطهاء وامتدح الاختلاف 0 
عقم التقليد الاجتماعي الثقافي المتمثل بالآلهة الممسونحة والنادج الأبوية الساقطة». وتبنى 
هاجس النبضة والتجديد. فروى النيضة رواية بعث تموزي لتخطي الجدب ا 
والخراب”©. فيتضافر الرمزان المسيحي والوثني على حفر معالم الانبعاث القومي عند خليل 
حاوي ؛ إذ قال: «يا إله الخصب. م / التربة العاقرء يا شمس الخصيد/ باإلها 

بتفض القير/ ويا قضحا سد/ ١‏ نت يا تموزء يا شمس الحصيد». ويضيف : : هيا إله 
الخصبء با تموز. يا شمس الحصيد/ بارك الأرض التي تعطي رجالا / أقرياء الصلب نسلا 
لا يبيد/ يرثون الأرض للدهر الأبيد2”2. فيغدو البعث القومي متمثلا ف حزب سياسي 
قومي سوري أو عربي ‏ عنوان النبوض ونظير الرمز السامي القديم. كما تكون أداته السياسية 
الممابطة عنوان فشل النبوض. مثل اليعازر. الذي يخاطبه خليل حاوي بقوله: «كنت صدى 
اخمبيار في مستهل النضال. فغدوت صجيج أنهيارات حين تطاولت مراحله). ويضيف : 
«فأنت [لعازر] لا تختص بجاعة دون حماعة. كنت شاهدا ورأيتك في صفوفهم جميعا»2"9. 
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ويضاف إلى تطويع الرمز المسيحي والوثني والسني تطويع الرمزية الباطنية عند 
أدونيس ٠‏ في خطاب شعري يستمر في ابداعيته بعد حمود الإبداعية السياسية , في عالم محولاات 

منص الكون ف كونية إحشائية أولية تجعل من الداخل خارجاً ونسيجاً للعالمء ومن التعامل 
الحياتي استثنافا لداخل عارف مطلق : 


ولا الله اختار ولا الشيطان/ كلاهما جدار/ كلاهما يغلق في عيني / هل أبدل الجدار 
بالجدار/ وحيرتي حيرة من يضيء/ . . . أحرق ميرائي» أقول أرضي بكر/ . . . أعير فوق الله 
والشيطان/ . . . أهتف لاجنة لا سقوط يعدي / وأخيو لخ الخنطيئة) . 


فيغدو الشاعر «لغة لإله يجيء» يربط البعث بالا بداع كرباط الباب والحجاب في 
العقائد الباطنية. ويعير في مدى قحط دنياه قياسا على آماله بالقول: 


«خريطتي أرض بلا خالق/ والرفض انجيل» . 
ثم يوظف كوئية الرمزية الباطنية : 


«اخلق أرضاً تثور معي وتمخون / أخلق أرضا نحسستها بعروقي / ورسمت سوواتها 
برعدي / وزينتها ببروقي)97" . 


فجاء الشعر العربي الحديث, إذن, مجالاً متميزا للتعبير عن الحداثة العلمانية المتمثلة 
بتطويع الرمز الديني واعتباره خلال الاستصلاح الأدبي على الصورة التي تفرضها مرجعية 
الأدب لا مرجعية الدين , 


وكانت الرواية والقصة أيضاً بحالين هامين لطرح التوجه النقدي الاجتماعى الثقافي 
للأدب. المتمثل في شخصيات قلقة. خارجة على سوية التقليد؛ عند سهيل ادريس وإحسان 
عبد القدوس وليى بعلبكي وحنا مينه وشوقي عبد الحكيم وغيرهم. كما كانت الرواية عند 
نجيب محفوظ وجمال الغيطاني وغيرهما بجازا لعمثل الرموز الإسلامية وأفاط الكتابة التقليدية 
العربية والعربية ‏ الإسلامية اريف استخداماً ذا مرجعية ة أدبية دون المرجعية الأصلية. 
الترائية أو الدينية.: كاستخدام أساليب السجع وتضمن الحكايات لحكايات والرؤية الصوفية 
ضمن شروط الأساليب الروائية الحديثئة. يل يبدو في نتاج نجيب محفوظ - رغم تحمظه في 
معرض التعليق على ابعاد هذا النتاح ‏ توجه وضعي تطوري علموي. جعل فيه العلم وريثا 
للدين ف العصر الحديث9". وإذ توارت الثقافة الدينية ومرجعيتها قُِ بعض دروب المجتمسع 
الغائرة. سادت الثقافة العلمانية المبعدة للمرجعية الدينية عن مجال النظر والاعتبارء: وامتد 
تطويع التراث من تحال الاستصلاح الأدبي» إلى مجال المعرفة التاريخية المضبوطة التي خبت بعد 


)١5(‏ أدونيس [علىي آأحمد سعيد]., أغاني مهيار الدمشقي, ط ١‏ (ببروت: منشورات محجلة مواقف, 
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إرهاب طه حسين. لتعود في الستينيات وبعدها. على صورة أبعل غورا وأخصى دلالة. وأقل 
ترددا , [ 


فجاء النظر في التراث على اعتبار أنه من أمور الماضبي التي ولت ولا مكان لما في الثقافة 
العقلية للعصر. واستتبع هذا النظر إلى المفاهيم الإسلامية العقائدية؛ كالألوهة والعوالم 
الروحانية والحن والعفاريت. وأخبار العصور الفائتة,» على أنها أساطير“' - وأصبح تمكنا 
النظر إلى قصة ة إبليس. مثلا. علي أنبا قصة مأساوية؛ تقارب التراجيديا الاغريقية - دونما 
علاقة بواقع معينٌ. بل صار ممكناً النظر إليها على أنها تشير إلى الغبن اللاحق بإبليس عنوانا 
على مأساويته . فهو مضطر للاختيار بين الآرادة والمشيئة» بين بين الالههي وغير الزفهي . ولا يمكن 
أن يعزى بلاؤه إلا ال تعسف وصقه نص القرآن بمكر الله©. وجاءت أخبار ابرأهيم وهود 
وصالح وغيرهم أخمارا منسوبة ة إلى أنبياء ذات أصول عيرية وسومرية وبابلية موظفة في سبيل 
امشروع السيامى المحمدي”". ومزج بين هذه النظرة إلى أصول الأخبار النبوية القرآنية. 
وبين الأمر الذي تكلم عليه طه حسين وغيره. من استنساب العرب إلى اسماعيل لأسباب 
سياسية2. وصلة التدين الإسلامي بالموقف السياسي لبني هاشم في تحالفهم مع اليثاربة ضد 
حزب بن عبد الدار. كما نظر في أصول الأسماء الحسنى. فأشير إلى العلاقة بين عبادة الله 
وإيل الكنعاني!*©, ورصد بالتفصيل ارتباط إله القمر في العبادة السامية ب «إل»» وصلة عبادة 
الزهرة باسم العزيز أو المنعم. وأصول هذه العبادة بطقوس التضحية بالتيوس. كما أرجعت 
بلقيس وسلييان إلى إلاهة أنئى شمسية وإله ذكر قمري كانا المناسبة لطقوس عبادية جنسية 
كانت لها مقابلات في طقوس جنسية جاهلية قامت بها النسوة حول الكعبة. ووجد في ال هلال 
والنجمة المتوسطة علاقة على تحول إيل إلى الله. واستمرار الزهرة في الحفاظ على معيته"". 


كان في هذه الدراسات والنتائج تقدّم على ما هو متداول. فمع أن جواد عل في تاريخه 
الكبير للعرب قبل الإسلام كان قد فتح باب النقد التارمخي . إلا أنه فعل ذاك بقدر كبير من 
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يفف 


الوجل» ما جعله ينسب إلى المستشرقين ما قد يراه مثيراً للجدل؛ كإمكان كون اسم هود 
إشارة إلى جماعة .بودية استخدم للوشارة إلى شخص واحد من باب التجوز فقط”". ولكن 
نقاده بقى جزثياء واستمر المؤلف في استخدام الأخبار القرآنية والتوراتية كأنها أخبار تاريخية 
حقة. دون تمحيص. على الرغم من استجابته لدواعي الموضوعية وإشارته إلى شكوكه بعبارة 
وزعمواع”" . 


وم يقتصر النظر التاريخي الماحص على الجاهلية واستمرارها قٍ المماهيم والعقائد 
الإسلامية. بل تناول أهرا سابشا على النظر فيهاء ألا وهو قضية مصادر معرفتنا بصدر 
الإسلام, المصادر التي ما زالت تستخدم دون نقد تاريخي كاستخدام الدينيين فها9”". 
2 1 القرآن والحديث وكتب التاريخ م الأولى نصوص مشوبة بشكوك تارمحية بينة9", 
ليس أقلها أهمية اضطراب معرفتنا النصى الأصلي للقرآن بسبب سوء فهم تاريخ جمعه. 
وأولوية .9 وتأويله التاريخيين على أية معان موضوعية فيه. ما يجعل هذه المعانى بعيدة 
المنال:*». في القرآن بعد أسطوري تجب دراسته بتقنيات تاريخ الأديان» «وإذا كان المؤمنون به لا 
يعترفون بأسطورية أساطيره. فإن ذلك لا يعدو كونه من صلب تعريف الأسطورة نفسها». ومن ذلك أن 
تواتر الروايات قد لا يكون أكثر من «(صورة متناسخة تستجيب لا بنتظر منها أن تكون لدى الذين تقدم 
إليهم2”0. وواضح كيف تتحول الروايات المبكرة من واقع إلى أساطير ابتداء من طبقات ابن 
سعد؛ ولعل من أفضل الأمثلة على ذلك الخير المعروف باسم «شأن الشاة» الذي تحول فيه 
الخبر من التاريخ إلى الدين”. ثم انه ليس هناك دلائل على وجود القرآن قبل الربع الأخير 
من القَرن الهجري الأول 0 توجد روايات شفوية محقفة قبل أواخر الدوله 56 
ويستفاد من الرواية التاريخية التي تضفي على القرآن تاريخيته صورة تكاد لا تتفق على نزول 
أية من آياته . | | 
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ونتيجة ذلك. فإن معرفتنا بالسيرة النبوية تأخذ بالتفلص كلما زادت معرفتنا بالمصادز, 
ما لا يجعل أمام الباحث مفرأ - حسب رأي أحد أشد نقاد الرواية الاسلامية صراحة ‏ إلا 
«حصر النتؤات والفجوات التي تتركها الرواية الإسلامية في الملامح التاريخية للسيرة النبوية من ناحية. ومقاطع 
التكرار أو الإزدواجية بينهبا وبين سير أخرى نقلتها لنا تلك الرواية بما فيها من حوادث ورموز من الناحية 
الأخرى4**" , فاستنتج سليهان بشير صاحب هذه النظرة الشكية. قِ كتاس طموح مازال قْ 
مرحلة الوعد دون الاكتمال. بوجود اختلاطات بين عناصر متبايئة ومصادر (مدنية وشامية 
وعراقية) محتلفة, فهناك خلط بين أمور منسوبة إلى محمد بن عبد الله ومحمد بن الحنفية, 
وبين أمور نسبت إلى عمر بن الخطاب وأخرى لعبد الملك بن مروان. ووجد أن محاولة طمس 
شرعية الأمويين في المصادر التاريخية قد تكون ذات علاقة بكون خلافة المدينة في حقيقة 
الأمرء ولابة قامت في زمن الأمويين. وأن الأمويين كانوا على الأرجح من حارب بنى حنيفة 
ووحد الحزيرة وعرب الإسلام. بل وأسس الإسلام في التاريخ . كما يستنتج بشير إمكانية 
كون النبي وبني عبد المطلب من أصل غير فرشي على الإطلاق. وكون تاريخ الإسلام أمرا 
مشكلا. فك عرف ل بفرحخلة لبر ع يقرلل انكس بل قد لا يكون قد برز قبل منتصف 
العهد الأموي. وأن إسلام مكة تم في عهد عبد الملك بن مروان على الأرجح"". وعلى 
الرغم من عدم إمكانية القطع مبله الأمور في ضوء ما هو متوفر من أبحاث تاريخية نقدية 4 
نفصيلية. إلا أن الدراسات التى ذكرناها فتحت المجال أمام المعرفة التاريخية الحقيقية ذات 
لمرجعية العلمية دون المرجعية الدينية الاعتقادية أو الرمزيةء ولا يكفي لرفضها ‏ حتى من 

بعض المثقفين العارفين بالبحث التاريخي ع اتوذاد شعارات دالة على الأهواء السياسية دوتما 
تناو ل التاريخ ونقده على أرضيةٍ النقد التاريخي ع1 اء الاعتبارات الإدارية كالإحجام 

عن الخوض في أمور التاريخ رد على الموضوعية التاريخية» أو الدواعي السياسية. معايير 
للنظر التاريخي . من ذلك. القول بوجوب عدم اعتبار الدراسات القرآنية الحديثة لأن القرآن 
((هو نص الأمة التأسيسي . والسنة هى حقل هذا النص في التاريخ . وشرذمة الوعي بهذه الطريقة. . . تعني 
شرذمة للوعي بوجودنا وتحققنا واستمرارنا في التاريخ28. كما لا يجدي النقد التاريخي اللإصلاحى 
المقتصر على اعتبار التجريح عل أمانى الحك للفرق السياسية ‏ أو .رفقن نينا تاحاه العقول 
صراحة””", على الرغم من حسن نيته واستنارته. لأنه في نهاية المطاف نقد ساذج إلى حد 
كبيرء ويقوم على حماية النصوص الأصلية من النقد الفعلي. ى) ا 
هيكل. فواضح الآن أن شروط النظر في التاريخ الحقيقي 2 الإسلام متحققة في بذور 
بذرتها بعض الدراسات التِى أشرنا إليها. كا في دراسات تناولت الطابع الأسطوري الإجمالي 


(7) سليهان بشعر مقدمة في التاريخ الاجر نسحو قراءة جديذة للرواية الاسلامية (القدس 1ن ا 
+548)ء ص "7 21٠١7”‏ و6ه١.‏ 

(59) المصدر نفسه. ص 14١٠١0-1ا6١.‏ 59١5ل‏ الم 8594. غ58, وما بعدها. 

. 7١0 ص‎ .)1384( ١ انظر مراجعة كتاب لرضوان السيدء في: الاجتهاد. العدد‎ )1١( 

(1*) مشلا: حسين أحمد أمينء دليل المسلم الحزين الى مقتضى السلوك في القرن العشرين: ط * 


(بيروت ؛ القاهرة : دار الشروق. 7 ). ص ١5ء‏ وغيرها. 
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للصياغة الخيرية والروائية للتراث””" و وأخحرى تناولت بنى بعض بعض النصوص الإسلامية9” . بل 
وإن نقد النصوص المسيحية قد ابتدأ باقتحام المؤسسة الكنسية نفسهاء مما دعا بالمطران جورج 


خضر عن حق | إلى القول إنه به وعدا يتكلم حيسي عن الاتجيل بصررة عدي ء علمية: تارمخية فأنت لا 
تستطيع أن تطلب إليه 000 نفس المتبج في كلامه عن القرآن)7" , 


كان من الطبيعي أن يقترن هذا الفكر الطليعي في شؤون التراث الديني الإسلامي 
بموقف عام من الدين. والواقع أن التفكير المنبجي 0 الدين لم يكن واسع 
الانتشارء مع أن النظرية التطورية في الدين التى عاينا بعض معالمها في الفصل الشالث من 
هذا الكتاب سادت في ثنايا الثقافة. بل كانت الأخروية التطورية التى ما رأت في زوال الدين 
إلا قضية وقت من العلامات على التفكير العلماني في الدين.» خصوصاً اليساري منه. وكان 
التفكير الستاليني ني الحتم التاريخي من العناصر التي كانت مسؤولة عن عدم الاهتمام بتناول 
الدين 5 المجللات الطليعية. ولكن التناول المنبجي للدين الذي ثم كان بوي من 
المخططات التطورية التى وسمت الحقبة التأسيسية والحقبة الليبرالية من تاريخ الفكر العربي 
الحديث. فنقدت النظرية الساذجة النفسوية التى تذهب بأصول الدين إلى الخوف من الموت. 
على اعتبار أن الخوف ظاهرة نفسية لا تنمّ عنه حاجة لافتراض عالم ثان”». ولكن النظرة 
النفسوية توويك إلى الدين ما زالت سائدة. تقسر الظاهرة باصول افتراضية لال 
كالخوف أ 0 في تفسير ظواهر الطبيعة"”. وانتشرت ت انتشارا رامعا النظرة الماركسيه إلى 
الدين الي رأت فيه عن قوير باخ طاعوطارعبعط استلابا للذات الإنسانية وإسقاطا هذه 
الذات على غيب موهوم. ووجدت في هذا الاسقاط وفي هذا الاستلاب للوعى الإنساني 
إحدى اليات السيطرة الطبقية والتخدير الايديولوجي”" حتى يتم التطور الطبيعي المزعوم 
للبشرية إلى «وحل عقدة الضعف الإنساني)0”©. كما أدت التطورية الماركسية إلى النظر في 
شؤون تاريخ الدين من منظور د يعتبر الأوضاع الاجتاعية والثقافية والطبيعية العامة*”“. دون 
الاقتصار. كما في التطورية الوضعية, على الرقي العقلي المتفاضل بين مرحلة تاريخية وأخرى. 


(0”) عزيز العظمة, الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة في أصول صناعة التأريخ العربي 
(بيروت: دار الطليعة. .)١9875”‏ المصول 2-١‏ ” 

2/7 وضاح شرارة؛ اسكناف البدء : حاولات في العلاقة بين الفلسفة والتاريخ (سروت: دار الحدائة. 
١‏ © القسم الثاني . 

(75) جورج خضرء «المسيحية العربية والغرب.؛ في: المسيحيون العرب, محرير الياس خوري 
(بروت : مؤسسة الأبحاث العربية. .)١48١‏ ص 48- 18. 

(5") ناصيف نصّارء «عودة الى القرون الوسطى : ملاحظات حول آراء كمال يوسف الحاج في 
الطائفية, » مواقف. النة ١ء‏ العدد .)١958( ١‏ ص 55-514. 

(83) مثلا : القمني . «القمر الأب أو الضلع الأكبر في الثالوث, » ص 594 . 

١‏ ) مثلا : منقوش . التوحيد في تطوره التاريخى: التوحيد يعاأني. ص ١5١‏ -18., وهادى العلوي. 
«أشياء من فصول المسرح الديني في الوطن العربي.» مواقف. العدد ١؟‏ (19177), ص 517. 

(8) منقوش. المصدر نفه؛ ص .١15‏ 

(89) مثلا : المصدر نفسه. ص 485 .١5١‏ 


با 


واجتمع الاتجاهان التطوري والسوسيولوجي على إنتاج بوادر علم اجتماع ديني في الوطن 
العربي حيث تم م ادراك الرابط اهام والأكيد بين فكرة الألوهة والبنية الاجتماعية البطريركية, 
وهو الربط الذي يداد وضوحا عندما يعاد الإله إلى أصوله الأبوية الملموسة في الاعتقاد 
بالأولياء عند عامة الناسى”) . ولكن مع ذلك. ما زال الوعى السوسيولوجي العربي للدين في 
مراحله الأولى. وما زالت الدراسات السوسيولوجية الغصيلة للظاهرة الدينية ف الوطن 
العربي ومن قبل باحثين عرب بالغة القلة » - على توفرها قٍ الأدبيات الانتروبولوجية 
الغربية . خصوصا بالنسبه إلى المغرب ومصر. وكان وصوح الرواية السوسيولوجية والتاريخية 
للدين وعياً بعالمية الديانة» وبانطباق طبائع الأديان بعامة على الإسلام. من هنا أهمية ما قدّم 
إلى القارىء العربي من كتب مترحة على رأسها رسالة في اللاهوت والسياسة لسبيئوزا 
3-0 الي قال عنها مترحمها أنهاأ تقصح عن «بنية واحدة ار الديني أيأ كان. يستطيع كل نفس 
ا" وبالتالي فتح إمكانية إسقاط مادة سبينورا ‏ قصص التوراة ‏ وإحلال مادة 
أخرى محلها. «وليكن التراث الإسلامي )4 . 


ولكن وعى انطباق طبائع الأديان كافة على الاإسلام طق عليه أي على الإوسلام 1 
النقد الكون لويد المتضمن . حك وأنغاء 2 المهم الماركسى للدين. دود أن يكون وها 
عليه . فاعيد طرح قضية الارسلام والعلم, وبين صادق العظم التعارص بينهبما دون تداحل 
على الصعد المنهجية والمعرفية معا. فلكل منهها منبج » ولكل منبما محتوى معرفي متمايز. وما 
الدين إلا البديل الخيالي للعلم”»: وفق هذه النظرة العلموية العقلانية غير المشوبة باعتبار 
ب مدير ا افد ماديه لكرنين الثامن بدت 0 وما الدين 2 هذه 
الجن ا وغيرهما. وكانت (اعشعشه) هذه ان العقلية العربية من علاقاات 7 
وعدم إدراكها الحداثة العقلية9) . فحاء الفكر الغيبي ونشافته أنباتنا سس أشسين التخلف 
العربي, وكان لا بد من الجسم في أمر التعارض سن العقل الاعتقادي والعقل التاريخي 
العلمي والانحياز إلى الثاني*. وجاء الإسلام دين خالياً من الحس الأخلاقي الداخلي. قائ) 


(40) حليم بركات. المجتمع العربي المعاصر: بحث استطلاعي اجتماعي (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية. .)١4484‏ ص 5"7”5 - 777 , ظ 

(١5)انظر:‏ الدين في المجتمع العربي (ندوة) (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية. .)١8٠‏ 

(؟5) سبينوزاء رسالة في اللاهوت والسياسة. ترجمة وتقديم حسن حنفي ؛ مراجعة فؤاد زكرياء. ط ؟ 
(بيروت : دار الطليعة. )١‏ ص 7 . 

(59) العظم. : نقد الفكر الديني , ص 70١-١6‏ وغيرها. 

(5) ابراهيم بدران وسلوى انياش . دراسات في العقلية العربية: الخرافة. ط" (بيروت: دار 
الحقيقة. 94/ا9١).‏ ص لاء 2186 751., ولالز- ثلا. 

(55) لتوصيف متميز ومتكامل للفرق بين الاشين. انظر: فيصل دراج. «الشيخ التقليدي والمثقف 
الحديث.» فىي: طه حسين : العقلانية؛ الديمقراطية. المحدائة. قضايا وشهادات؛ رقم ١‏ (نيقوسيا: مؤسسة 
عيبال للدراسات والنشر. .)١498١‏ ص 55 15. 


هف 


على الأوامر والنواهي دون غيرهاء جاهرا للتجاوز الأكيد من قبل الفكر الغربي» العالمي 0 

لا بل «لقد ضاق مجال الحضارة العربية ‏ الإسلامية عن أن يتسع لشخص بروميئيوس سارق نار الآههة وسر 
خلقها وإبداعها. كما ضاق أيضا عن أن يتسع لأسطورة المسيح ‏ البشر الإمي ‏ الذي يضحي بجسده من أجل 
خلاص أرواح اليشر. ودون التمرد والتضحية ' يعل أمام عقلانية الإنسان العربي ذي الإحساس المبه لذاتيته 
وفرديته سوى أن يدخل مع الله ومع سيفة لعبة منافقة من الخضوع المصلحي الواعي 70" . جرى بذلك 
قران الدين الممثل باللإسلامء والقمع الاجتماعى والفكري. وذلك تسجيلا وصد عا للدور 
الذي ارتأت السلطات الدينية لنفسها القيام به على طول هذا القرن كا رأينا. فجرى 
التشديد على تمفصل الدين والايديولوجياء والإيمان والسياسة. ووسم الشدين بالرغية في 
اغتقال العقل الطالب الخضوع وإبادة الغيرء وفي أن يوسم كل خخارج بالعدوانية والكفر. 
وجعلت مهمة حرير العقل والإرادة نقد الدين”*', كما كان الشأن في المانيا في منتصف القرن 
الناسع عشر. وجاء من هنا ادراك عناصر راديكالية أن الدين قد أضحى عقدة التخلف 
الفكري, إضافة إلى الأخلاق الجنسية الي : تستتبعها الببى الاجتماعية القائمة على دونية المرأة 
وتسييس المواقف الفكرية. وهذا موقف عير عته عل :اسل علي معروقة"*"'). وانارى 
إلى إقامة هذا الربط من مواقع سياسية من أقصى اليسار ‏ مواقع متماهية مع بعض أشكال 
التروتسكية الملتبسة بالفوضوية نحت اسم المجالسية. ومرتبطة بدعوى فنية وشعرية سوريالية ‏ 
جموعة مثقفين اجتمعت حول مجلة الرغبة الإباحية التي جعلت ضمن برناجها محطيم الببى 
الفوقية للمجتمع العربي باعتبار كونها أحد أقطاب «والثورة المضادة» وأعلنت : تلك المجموعصة 
الحرب على الدين والعائلة والأخلاق في نداء يعانق «النداءات الداخلية للطبقة العاملة» 
ويخاطب جميع الملاحدة العرب” '“. وجد هذا الاتجاه في الدين قياماً على القمع والبطش بالحياة 
الخرة, ووجد له عضدا في الدولة وفي الايديولوجيا القومية, التى جوبهت بالسريالية المتحولة 
أبدأ غير القابلة للاحتواء”'” . وم تكن السريالية العربية قُِ السرعيئنيات تامة الحدة. بل سبق 
أن انتقد رمسيس يونان طه حسين عام ٠‏ لإصلاحيته غير الماضية إلى الثورة الإالحادية. 
مع دفاعه عنه ضد اهجوم الرجعي عليه"“. ولكنبا استمرت في الدعوة إلى التحرر عن 
طريق نحرر الداخل الإنساني ما يكبله من قيود اجتاعية وفكرية كانت القيود الدينية مثالها. 
فجاءت تلك السريالية دعوة تحررية تامة الشمسول؛ آخحذة بالتحرر الاجتماعي . ومودعة سر 


(47) منصف شلى , «التفكير العربي والتفكير الغربي»» مواقف. العددان 17 1١5‏ (1ا9١1),‏ صص 1١‏ 
.5١‏ 

(80) بشيرء مقدمة في التاريخ الآخر: نحو قراءة جديدة للرواية الاسلامية. ص 7 . 

(54) أدونيس [على أحمد سعيد]. «العقل لمعتل. » مواقف, العدد 7غ (خريف 1481): ص" - 2. 

(584) ياسين. الثالوث المحرم : دراسة في الدين والمشس والصراع الطبقي . 

(60) الرغبة الاباحية. العدد ١‏ (كانون الثاني/ يناير .)١191377‏ ص ."-1١‏ 

(51) أبو طاهر القرمطي. رب دنيا ضد الدين وضد كل بعث (باريس: منشورات النقطة. رقم .١‏ 
[د.ت. ]), ص *. و5- لاء وعبد القادر الجنابي» الضالعون في معارك من أجل الرغبة الاباحية (كولونيا: 
منشورات الجملء :))١94*‏ ص "21 وآ1١18-1.‏ 

(؟5) عصام محفوظ. السريالية وتفاعلاتها العربية (بيروت: [د.ن.]ء 1441). ص 7375 . 


يفف 


هلأ التحرر 8 التعبير الشعري 5 فالشعر «صراط غير مستقيم) بامتياز9” , 


اقتربت من هذه الدعوة الجذرية إلى خلق الفسرد المطلق ‏ في مواجهة جماعية الدين 
والعشائرية الأقوامية - دعوة الحادية ماركسية وجدت في نقد الدين لب نقد الاستلاب. إذ 
رأت كي الدين عاقيدا كين للاستغلال الطبقى اها لواقع السياسة. ى)خ اعتقدت بذلك 
أنها تمَثْل النقد البروليتاري المنتقل من نقد الساء إلى نقد الأرض ومن الاستلاب الديني إلى 
الاستغلال الاقتصادي 65 . كما ارتبط بهذا النقد السياسى والاجتماعي للدين نقد لاضراره 
الاقتصادية من موقع ماركسبى أو متأثر بالماركسية. ولو لم يكن هذا الموقع مرتيطا بالماركسية في 
حد ذانه. فهو موقم اشترك فيه اخبيب بورقيبة في مرحلة من حياته عندما انتقد هدر وقت 
العمل المنتج في رمضان. مع أحد. المثقفين الذي قدّم كشفاً حسابياً بين فيه أن دوام الموظف 
السوري ي رمضان لا يتجاوز الثلاث ساعات”". وأحصى غيره بتفصيل ارتباك ل 
الغائلية فق .ومضياق» وخسارة سهر :53 ليون بناعة عمل ق الشهر الباركى. وتنديز منلانين 
المواشي في الحج وعيد الأضحى سنوياء وهذا كله في مجتمعات فقيرة3©. 


كان نقد الدين» المتحفظ منه والجذري. ارتباطاً أكيدا بالسياسة بمعناها الأكر. فكان 
هذا النقد منصبًاً على وقوف الدين في وجه الرقي؛ وعلى ارتباط الرقي ومظاهره ‏ العقلانية, 
التاريخية. العلموية التحرر الاجتماعي ‏ بالعلانية. ولئن ارتبط نقد الدين بالاتجاهمات 
السياسية اليسارية بعد الحرب العالية الثانية إلا أن هذا لم يبلغ النقد الليبرالي بل 1 يتجاوزه 
حتى فى لحظاته اليعقوبية العدمية الدينية التى نظرنا إليها للتو. وكانت هذه الاتجاهات 
السياسية اليسارية مندرجة في سياق قومي ووطني أعم. وكانت تحارب عشائرية الفئات 
الحاكمة. والمتكآت الدينية لأنظمة الحكم. وتشدّد على أهمية إقامة ثقافة وطنية جديدة قائمة 
على أولوية الانتماء القومي -أو القطري كا في تونس ‏ على أي-انتماء آخرء وخصوصا الديني . 
على ذلك قامت مواقف نقدية من علاقة السياسة بالدين» رابطة إياه بالتسلط السياسي» 
وبالتسلط الطائفي في لبنان على وجه الخصوص. داعية إلى فصل السياسة عن الدين والدين 
عن السياسية”. وكان في خدة الارتباط بين السياسة والدين في لبنان علّة جيشان العلمانية 


(57) عبد القادر الحتاي, «اشوامل»» في: عيد القادر الجنابي. ثوب الماء (كولونيا: منشورات الجمل» 
© ل(الصفحات غير مرقمة) . 

(05) انظر مقدمة العفيف الأخخضرء «من نقد السماء الى نقد الأرض,؛ في: فلاديمير لينين, نصوص 
حول الموقف من الدين. ترحمة محمد الكبة ؛ مراجعة العفيف الأخضر, محتارات جديدة (بيروت : دار الطليعة, 
5 ). ص ,.١7١-8‏ 

(55) ياسين, الثالوث المحرم: دراسة في الدين والجنس والصراع الطبقي ‏ ص .١55 - ١547”‏ وقارن: 
صادق جلال العظم . النقد الذاتي بعد الزيمة. ط 5 (بيروت: دار الطليعة. .)١134‏ ص ؟57. 

(0) الأخضر. المصدر نفسه. صضص 77-7 . 

(00) مثلا : جوزيف مغيزل., «الإسلام والمسيحية العربية والقومية العربية والعلمانية»» ورقة قدّمت إلى : 
القومية العرببة والاسلام: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية. ط " 
(بيروت: الومركز .)١9488‏ ص الى - 7814. 
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الصريحمة فيه وتفموق هذا القطر فى هذا الشأن على غيره. لم تكن هناك ثمة توجهات 
دونكيشوتية في هذاء فقد جامبت الحركة الوطنية عموما هجمة دينية مشرة للطائفية ابتداء من 
منتصف الخمسينيات. في مصر أولاء فكان لا بد وأن يصار إلى التشديد على شعار والدين 
لله والوطن للجميع» في مجامبة ما يعيق الانصهار الوطبيىي. فجاءت العلانية على الأغلب نفعية 
التوجه. دون تنظير فلسفي فعلٍ ولو اعتير البعضص الطرح المضاد للمادية الحدلية في بعض 
الأديانف الماركسية تاسيييا را وهو ليبس حك ذاه تاسيسا فلسقيا فعا للعلانية): 
فكانت العلانية في طابعها الغالب علانية ضمنية. ناتجة عن عل|نية الحياة» وهامشية الدين. 
وعن التوجه الحدائي في السياسة وفي الفكر والثقافة, إذ هى من مستلزماتها العملية. ولم تكن 
هناك حركات ثقافية واجتماعية واسعة علمانية العنوان. خلا تيارات يسارية تمثلت في الحركة 
الوطنية اللبنانية وفي أفراد وتيارات مسيحية ‏ مارونية وأورئوذكسية وكاثوليكية ‏ تحررية في 
لبنان الستينيات والسبعينيات والثانينيات» تململ فيها دينيون وعلانيون تحت تأثيرات يسارية 
أو لييرالية. وناقدة للدور السياسي» والاجتاعي والطائفي للكنيسة في لبنان. وكان المطران 
غريغوار حداد ومجلته افاق لسان حافا: فانتقد الكنيسة, وافترح إلغاء الزواج الديني وهو من 
أركان الطائفية باعتبار أنه دانون كلسي زمنيء ووجد أن ما هو خالد في المسيحية لا يتجاوز 
اليمان بالمسيح الله الإنسان. و«كل ما تبقى يمكن خلعه كثوب قديم». ورحب بالدروس 
المستقاة من العلمانية في الفصل بين النسبى والمطلق وبين جوهر المسيحية وتجسيداتها التاريخية. 
بل جعل العلمانية من مستلزمات المسيحية في تفكير يقارب الأشكال الراديكالية من 
الإصلاحية الاسلامية*“. كما كانت أعمال ناصيف نصار حول الطائفية من أبرز النتائج التي 
مخض عنها جو لبنان ف السكيات والسعتنات:. 


إن ما يجمع بين المواقف السالفة ويحقق شروط طرحها والتوجه الحدائي الغهبضوي 
بالمعنى الكوني: الموقف القائم على مرامي النبوض بالمجتمع العربي نموضاً حضاريا يحقق فيه 
شروط الرقى » من انغراس الثقافة الليبرالية فيه القائمة على قيم قيم الحرية والعقل. والماضية 
بالتالى على سبيل مواكبة الحضارة العالمية. وكان هذا التوجه الغالب في مختلف محالات الثقافة 
عدا الحوامش الإسلامية. فجاء تأكيد ضرورة غرس القيم الثقافية والعقلية البرجوازية 


القائمة على حرية العقل اها لقيام المجتمع الحديث. المرتكز على تأكيد موضوعيته الطبيعية 
والمادية, ونبذ العغيبيات ومستلزماتهاء بحيثث حاءت الحدائة عند يأسسين الخافظى مشلا 


متمحورة على على المستقبل . قائمة على توجه تارنجى دون نظرية”" . فا كانت آثار الماضي - ومنبا 


(5) هناك استشناءات قليلة للطرح الفلسفي وللتنفيذ الفلسمي للمواقف الديية, انظر: عادل ضصاهر. 
«نقد والصحوة الاسلامية». » مواقف. العدد ممه ,)١5483(‏ ص 5 - ل/الا. 

(59) غريغوار حداد: «هل البحث الديني الجذري كفر وشك أم هوفي منطى الانجيل؟) آفاق. 
العدد ١‏ (1941/4), ص 7" 255 ووالمسيحية والعلانية.» مواقف. العدد 4" .)١98٠(‏ ص .١58 2 ١١59‏ 

)1١(‏ ياسين الحافظ, التجربة التاريخية الفيتنامية: تقييم نقدي مقارن مع التجحربة التاريحية الع بية. 
ط ؟ إ(بيروت: دار الطليعة. :)١91/8‏ ص ١‏ -590. 
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الدين والطائفية ‏ إلا «رواسب». على الرغم من شدة مقاومتها”'. وكم) هو معروف. فإن 
ياسين الحافظ استند إلى تحليلات سابقة لعبد الله العروي”©. الذي وجد في محلفنا - ويالتالى 
دواعي رغبتنا في الرقي - فواتا في تطور تاريخى حصل فيه سبق مؤكد من قبل الغرب. بحيث 
أصبح الرقى إعادة الانتظام للأمور فى السوية التي ها بما هي ذات طبيعية تاريخية معلومة 
الوجهة, فالتاريخ الكوني هو تاريخ طبيعي يتظم كل التواريخ ويصحح اعوجاج كل تاربخ 
مفوت بابتلاعه فِ كونيته الناجزة. إن ما لا يتفطن إلى هذه الكونية الغائية هو أن التخلف 
والفوات» بل الإبقاء على التخلف, قد يكون غغط معاصرة العالم الثالث في عصر الامبريالية . 
فالتخلف قَيّرَء وليس فواتاً بالمعنى المطلق. بل من المستحيل النظر إلى فوات المجتمعات نظرة 
إطلاقية . إذ ينبغي التمييز بين شرائ ئح المجتمع وقطاعانه الاجتاعية والاقتصادية والحغرافية. 
والتمييز بين عناصره المبلقنة على صعد الثقافة والاجتاع والفكر والفن وغبرهاء والإتيان 
بصورة 27 وضعيّة. قبل الكلام التام عن العالمية, فالواض أن في مجتمعاتنا قطاعات 
لا تعاني من الفوات. وعلى رأسها الادب والفن والاستهلاك 5 المالية لبعض الفئات» 
وليس كافيا اعتبار الحاضر ما قبل تاريخ كليى منجز. ولذلك», فإن السبيل الوحيد للنظر إلى 
العالمية هو تأكيد اللاتكافؤ ضمن وحدة كونية وجهتها أوروبية أو غربية؛ مع الانصراف عن 
اعتبار الوطن العربي وحدة مقفلة متجانسة» والانصراف عن النظر ال نع وان الكدرىة 
بالاعتبار نفسه. لأن هذا الاعتيار ليس تاريخيا. ولو كان اانا ويصدق هذا التحليل على 
الرافدين الفكريين الأساسيين المجتمعين عند العروي - الليبرالية والماركسية ‏ صدقه على 
كليها على حدة. فنجد القومية الليرالية تنحو نحو تجريد أكبر في النظر إلى التاريخ . إذ هي 
ترى جماع التاريخ وي رن سور لطا ره عانقا تدعنا عن طيفة بكري واحلة. 
وعن «ضرورة» مفترضة للانسجام والتناغم بين الخبرات الحضارية المختلفة”"'. غير واضحة 
الأسس إلا الخيار الحكيم والسديد للعقل الراشد الواعي غير المشوب بالسياسة وبالهوى: 
والذي يبدو ني هذا الخطاب كانه ذو سياق مكتفٍ بنفسة نابع من طبيعة له لا تلبث أن تعود 
للتفتح كلما طغت عليها وعطلتها العوامل الخارجية"". وينتهي هذا الخطاب إلى مديح فهم 
تقني تنظيمي للعقل وللمتقبل هو, على صحة كونه شرطاً لا بد له من شروط الرقي. 5 
عند زريق وني الخطاب الليبرالي عموماً خارج إطار التحليل التاريخي لشروط استيعابه. 
الشروط التي يؤكدها العروي بدوره ولو على صورة أكثر تاريخية وإحساسا بالسياسة وبدور 
الدولة . 


.7١؟و‎ .ا١7/ المصدر نفسه. ص‎ )1١1( 

(؟75) نعتمد عل : عزيز العظمةء «بين الماركسية الموضوعية وسقف التاريخ : مناقشة لفكر عبد الله 
العروي . » في: عزيز العظمة, التراث بين السلطان والتاريخ» ط ؟ (بيروت: دار الطليعة؛ منشورات عيون. 
)4 ص .١ 77-1٠١6‏ 

(77) قسطنطين زريق» في معركة الحضارة: دراسة في ماهية الحضارة وأحواها وفي الواقع الحضاري 
(بيروت: دار العلم للملايين,» 2))١9375‏ ص 15-594. 

(54) المصدر نفسه. ص .5١0  »"١5‏ 
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ليس الرافد الماركسي بعظيم الاختلاف في كونيته إلا في اعتباره موقع الغرب في التاريخ 
الكوي محطة في مستمر أبعد غوراً في التاريخ فلئن كانت الغائية أملا عند الليمراليين دون 
مستند ميتافيزيائي . استوعب الغرب عند الماركسياين «مادة التاريخ السابق دون فائض». 
وأضحى المحلي يتضمن الغرب كغاية مضمرة2. فانسل الغرب عن غربيته والشرق عن 
شرقيته» واجتمعا في غائية حتمية ة الوقوع 0 جنح أغليية الماركسيين, خضوضا المنضوين 
في الأحزاب الشيوعية». إلى تناول هذا الآمر تناولا غائيا ميتافيزيائياء إلا أن ما فيه من تأكيد 
على وحدة التاريخ العالمي؛ والتطور العالمي الواحد ‏ على عدم تكافؤ عناصره ووتائره ‏ من 
أكثر الأفكار 0 ريا أو واقعية في أن. وليس من المعقول وسسم عبارة «الثقافة العالمية». 
أعما جرد قناع أيديولوجي للنبب الاستعماري قائمة على إلغاء التعدد الثقافي"". إلا إذا 
خصصنا هذه الثقافة بالثقافة التيلفيزيونية الاستهلاكية, وأهملنا التعدد الثقافي في داخل 
الثقافة العالمية ذاتها التي لا تستغرقها الثقافة الاستهلاكية. وليست كل وحدة ثقافية تبعية ولا 
استتياعا. خصوصا في إطار النظرة الماركسيه . 


انبتقت العلمانية الضمنية والصريحة, إذن» عن التوجه المبضوي الكوني الوجهة. 
فكانت وجهة «العقك الممتحن المنضبط المولّد «بدل؛ الذاكرة الساردة المرددة المقلدة»". وارتسطت 
العلمانية في صياغتها الصريحة؛ كا رأيناء بتوجه نقدي عام تجاه الأوضاع العربية» وخصوصاً 
هريمة حزيران/ يونيو التى رؤّي في الذهنية الغيبية الدينية أحد أسبابهاء إضافة للعشائرية. 
والتربية الأبوية. والتنشئة الاجتماعية المنتجة للشخصية الفهلوية» وتغييب المفاهيم الحديثة 
للعلم والزمان والعلمانية وكانت أفضل التعبيرات غن هذا الاتهاه المواقف الفكرية لصادق 
جلال العظم”*" والدراسات النفسية الاجتماعية الميدانية الكثيرة لعلى زيعور التي صدرت في 
١١‏ جزءًا نحت عنوان «التحليل النفسى والاناسى للذات العربية» عن دار الطليعة قي بيروت . 

وكان التوجه العلمانن» 1101ظص2 ف صورته الراديكالية أو ما قارب مفاهيمهاء مستندا إلى 
أسس اجتماعية هي التحرر الأكيد للفرد في قطاعات من المجتمع العرى و روكان انسل موثير 
على ذلك تحرر المرأة الذي ارتبط بالعلانية الراديكالية برابط طبيعي هو عدم قابلية الحرية 
للتجزئة من جهة, واقتران اللادين والحرية بإباحية موهومة في ذهن الدينيين من جهة أخرى . 
نفي مقابل ما يقال حول تحرير الإسلام المرأة الجاهلية؛ رؤي أنه استبدل الوأد المادي بالوأد 
الاجتتماعى:*“2. وقرن بين الكبت والسلطوية العائلية والدينية وبين الحفاظ على اللامساواة بين 


(75) وضاح شرارة. حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العربيين (بيروت: دار الحدائة. 
.)١54*‏ ص 21١١4‏ ر48١١1-/7١.‏ 

(57) مثلاً: دراجء «الشيخ التقليدي والمثقف الحديث.) ص 140 -141. 

(70) قسطنطين زريقء نحن والتاريخ : مطالب وتساؤلات ني صناعة التتأريخ وصنع التاريخ. ط ؟ 
(بيروت: دار العلم للملاين. .)١95*‏ ص 97. 

(28) العظم. التقد الذاتي بعد اشزيمة. أكمل تعبير عن هذا الاتجاه. 

(4") سلوى اخماش ء المر أة العر بية والمجتمع التقليدي المتخلف. ٠»‏ تقديم ابراهيم بدران (بيروت: دار 
الحقيقة. .)١917*‏ ص .٠١١‏ 
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الجنسين واعتماد اللاعقلانية في شؤون الأخلاق الشخصية والعامة””. وانتشر خطاب نسوى 
يقرن ما بين تحرر المرأة والاشتراكية والعلمانية”". لم يكن العلمانيون وحدهم من دافع عن 
حقوق المرأة» بل وجدت في خالد محمد خالد مدافعاً اصلاحياً إسلامياً حرا عن حقوقها 
السياسية والاجتاعية والانسانية التامة”". هذاء وانخرط العللانيون في الدفاع عن قضايا 
التحرر الاجتماعي . وكانت المرأة» كما رأينا قراراء مفتاح هذا التحرر وعقدته. وكان تكبيل 
المرأة أمراً قائيا على جميع الصعد. ومن هنا رأت إحدى التونسيات ضرورة تحرر الفتاة من 
أنماط اللعب والثياب الكابحة لما والمانعة لها عن ادراك كامل طاقاتها'”. بل وجد في المرأة 
نقطة إعادة انتاج الايديولوجيا السلطوية. وكانت استطاعتها اعادة امتلاكها لوؤرادتهبا المعنوية 
والجحسدية. حرا نحررها الجنسي . خروجا على نظام القمع العام ل باغبياره وتخليضا 
للمرأة ما يثقّل إنسانيتها فيتواوعيا وفنا ومواسيدي] !1" وارتبطت الخركة النسوية بالعلمانية بي 
كل بقاع الوطن العربي» د لكان إن فى ودراكير التصرضا عندما اعتير الاسلاميون 
الاثنين وجهين لعدو واحد: فالمطالبة بحقوق المرأة بدعة استعمارية. كما رأى راشد الغنوشى. 
مطلوب منها مسخ ضمير الأمة”*" . ١‏ 


من نافل المول ان دعوة التحرر الاجتماعي البني اقترنت بالعلانية جاءت قطذاغا تتقيايها 
على بقية قطاعات المجتمع في الوطن العربي. وكان الخطاب الإسلامي واعيا هذا الأمر 
مستخدماً إياه في سبل أن يعضد 0-0 الدينيين » من م ا فبالنسية إلى 3 
والعشاء ري 40 , ووحدت دراسة ميدانية في أورساط تونسية متعلمة م عاء أن الموافقين 


.1١ 54 ياسين. الثالوث المحرم : دراسة في الدين والجنس والصراع الطبقي . ص‎ )107١ 

)07١1(‏ مثلاً: نوال السعداوي.ء المرأة والجنس أول نظرة علمية صريحة إلى مشاكل المرأة والجنس في 
المجتمع المصري. ط ه (القاهرة: مطبعة مدبولي. ,.)١987‏ وانظر: خليل أحمد خليل. المرأة العربية وقضايا 
التغيير : ببحث اجتماعي في ثار يخ خم القهر النسائي , » ط ” (بيروت : دار الطليعة. .)١887‏ 

(7/) خالد محمد خالد. من هنا... نيدأ. طم (القاهرة: مطبعة أحمد على مخيمر. + ,.)١66‏ 
ص .١9859- ١١85‏ 

(75) فتحية مزالي وشخصية المرأة التونسية.» قككر. السنة .١‏ العدد ,)١868( ١‏ ص ". 

(7/:5) مشلا : جانين ربيزء «حول أهمية التحرر الجنسي في عملية تحرر المرأة.: مواقف. العدد 58 
(191/4).ء ص ١١١-؟١١.؛‏ اهام كلاب البساط. «في معنى التحرر الجنسى » »6 مواقف. العدد 8؟ .)١919/54(‏ 
ص ؟١١١-5١أ.‏ و 
ز60200آ1) مقلءعطذ وملخ ”زط طعوعءط درت لع31اكطةن ,تصم(نم ب «وزامسععى ,وطتلطتدهظ8 مقطو جاعلطم 

.237-39.مم ,(1985 ,عقلع11 100 :مماوم8 

(دلا) شكري لطيف. الاسلاميون والمرأة؛ ط ؟ (تونس: بيرم للنشرء .)١988‏ ص 18. 

(15) لدراسة عيليةء انظر: عبد الصمد الديالمي؛ المرأة والجنس بي المغرب (الدار البيضاء : دار النشر 
المغربية, 7 .)١488‏ ص .1٠ - 7١‏ و""اه-5اقى2 وانظر: لطيف, المصدر نفسه. ص 7١‏ - 1/5. 

(/ا/ا) الخياش. المرأة العربية والمجتمع التقليدي المتخلف. ص .57-5١‏ 
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على الاختلاط بين الجنسين دون تحفْظ لا يتجاوز السترين وامقة يبون قلط سيواق تصان 
العينة تحفظاً شديداً على ذلك. ولو كانت الكثير من دواعي التحفظ متصلة بشيء من وعي 
التتحول الاجتاعي . كالقول بأن الوفت : يصبح انا بعد أو أن ظروف ذلك غير 
ناضجة, دون التحفظ المبدئى”". وتنحو الاحصاءات إلى التعسف تجاه قياس عمل المرأة. 
نما يعكس نظرة قيمية إلى عملها ناتجة من دونيتها في مجال العمل في ظل الأسرة الأبوية 
57 على قوانين زواج وإرث جائرة'". بل يرتبط تشجيع تونس والمغرب العمل النسائي 

تشجيعه اليد العاملة غير الماهرة في ظل اقتصاد انفتاحي تبعى 000 وما زالت مشاريع 
الحكومة لتدريب النساء الريفيات للعمل في سوريا وهي دولة شاي ا لهذا الأمرى. 
تشدد ٠‏ على الدور التقليدي الذى لعبته في الاقتصاد. كالتطريز والخياطة وغيرهما”". ومازال 
سائدا الخنطات. حول الفروق البيولوجية بين الرجل والمرأة الى تترجم فور إلى فروق في 
المقدرة الاجتماعية دون مسوغ غير الرغبة الايديولوجيةء ودوتما اعتبار كون الآنوثة والذكورة 
تحديدات بيئية واجتاعية وتاريخية مختلف من مجتمع إلى آأخر”*"“. بل مازال ممكناء. دون 
استهجان أو استحياء. طرح مواقف تنم عن عنف معنوي بالغ تجاه المرأة» كإفتاء أحد 
مشايخ الأزهر بأنه ليس لختان المرأة ‏ وهو التمثيل ال همجى بعضوها التناسلي أية دواع 
شرعية أو أخلاقية أو طبية. ولكنه رغم ذلك قد يكون ومكرمة للرجل)””". ولا نشك ف 
الأصداء الايجابية التي قد يلقاها امسج الفكري الإصلاحي الإسلامي الذي أوصل أحد 
المؤلفين الواسعى الانتشار إلى القول بأن الإذن القرآني بضرب الزوجات أمر في صالجهن. 
فهو يتفق مع مكتشفات علم النفس ويوفر للزوجة لذة ماسوخخية تساعد على إخضاعها 
للروج**. 





كقلا) سمت «رغأنعتدم ها عل عمغلطم:م يبه عع2؟ ؤغلالالنت كمعاكلصتة جعصياعل كحعل» ,لمع اانصم) .© 
68 اء .264-265.مم .(1961) 00.20 نابع نأل 
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الشركة المقريية للناشرين المتحدين 90و اهن الى #اتابو ادا 114 
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ودورها فى حركة الوحدة العربية: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية 
(بروت: المركز 9487١)؛‏ ص .751١ 71١5‏ 

)01 سيول «رعء ل 51 0352 1180 اأمعممماء 10 320 الاعط لزو[متطط ,معحره18» ,معد ال1ناأدة يآ 

3 ,(1982) 20.1 , (أله الالاكل) دمع برء ع5 أه0اع530 [0 أ10 
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(85) معحمود شلتوت». المناوي : دراسة لمشكلات المسلم المعاصر قُِ حياته اليومية والعامة. ل 
(القاهرة: دار القلمء .)١9556‏ ص 197" - 71714. 

(5م) مصطفى محمودء حوار مع صديفي الملحد (القاهرة: مطابع روز اليوسف.ء :.)١975‏ ص ل 
8غ . 


كك 


إن كانت الأمور المذكورة في الفقرة السابقة مو شرأ على تخلف قطاعات من المجتمع عن 
الفكر الذي يقدر هذا ابيا ب فإن هناك حا 
اركاعنا مَباشرا بالعلمانية كن فإن الزوابع التي تثار ضد ضد الادس | الطليعي أمر معروف 
نذكر منها هنا الضجة التي أثيرت - انطلاقا من مصر في الآأساس - ضد رواية ليلى بعلبكي 
سفينة حنان إلى القمر و نحريض شرطة الأخلاق اللينانية على مصادرة الكتاس:*2. وما زال 
هذا المسلسل جازيا حتى اليوم في الهجوم الديني على الأدب الطليعي والفكر العلماني”” , 
وأثارت بعضص الدراسات النقدية الجديدة للتراث دراسات لسيد القمنى ‏ أشرنا إليها في 
فقرات سابقة - غضب بعض الجهات الدينية الى هددت المؤلف والناشر بمساوىء وخيمة. 
وصادرت المباحث المصرية كتاب لويس عوض مقدمة ف فقه اللغة العربية بطلب ب الأزهر 
لأنه انحاز إلى الموقف المعتزلى في القول بأن كلام الله غير مساو لذاته. وأنه بذلك مُمُدّثء 
وأن الاعجاز ‏ كما عند القاضى عبد الجبار - كمال مرتبة القرآن في لغته. دون أن يعني ذلك 
أنه أفصح كتاب في كل اللغات لأن هذا القول لا محصلة له”“. وكان لويس عوض قال ذلك 
ابتغاء دراسة التحولات الصوتية للعربية وتبويبها ومواجهتها بنظائرها في اللغات الهندية 
الأوروبية على نحو مناهج الفيلولوجيا التاريخية الحديثة. وهذا أمر هام. اما دراسة 
تاريخ الممردات , ولولم يكن عوض موفقا في سعيه. فهو قد استند إلى نظرية المصدر 
القفقاسى الواحد والمصدر اللغرى الممرد للغات اهندية الأوروبية. وهى نظرية قُْ اللغة وف 
تاريخ ما قبل التاريخ لم يعد لها ما يبررها في ضوء الاكتشافات الأثرية واللغوية الحديثة. بل 
يبدو أنها كانت من أساطير القرن التاسع عشر”". 

ولكن الذي لا شك فيه أن قضية هذه الفترة من تاريخ العرب الحديث كانت كتاب 
نقد الفكر الدينئي لصادق العظم . فقد كان هذا الكتاب قد صدر بعد النقد الذاق بعد افزيمة 
للمؤلف نتفسه. إذ طرحت جملة تساؤلات حول مواضع الخلل الفكرية والاجتماعية في 
مجتمعاتنا التي تجعل تفوق إسرائيل كاسحا. أنه تفؤق عسكري ؛ قائم على تفوق علمي وثقافي 
وعقلى واجتماعي . أ تفوق تاريجي مطلى, وكانت من عوامل الاختلال لدينا المرجعية 
العقلية المتمثلة في الغيبية القائمة على الدين والرجعية الاجتاعية القائمة على العشائرية أي 
على البنى السلطوية الاستتباعية ‏ وانعدام الشعور بالمسؤولية العامة والتربية مير السوية 
للناشئة . فجاء نقد الفكر الدينى ناقدا لبعض نواحي التراث ‏ كقصة إبليس التي سبق أن 


(84) «دفاعا عن الحرية : ليل بعلبكي . »؛ حوار. العددان .)١555(١5-5١‏ صسكلا١ا-187.‏ 
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تكلمنا عليها ‏ د وتشحجيم الدولة للخرافات المتمثلة بمساهمة الأجهزة الرسمية المصرية في تغذية 
وهم ظهور العذراء في القاهرة, تمسكا بالغيبيات بدل السياسة سبيلا لإزالة آثار العدوان: 
ومفندا لخواء ما يدعى الحوار الإسلامي المسيحي في لبنان ومشيرا لقيامه على ما يدعى في 
المشرفق «تقبيل اللحى» وجبر ا خواطر دونما نقاش فعلي. في سبيل المحافظة على الأوضاع 
الطائفية القائمة وقياداتمها. وجاء توجه الكتابين السياسي توجها وطنياًٍ تقدميا. ماركسبي 
المع كنا كان ترجه لقت التدين عمويها توجها عقلانياً تنويريا كيرا إل انمد 
مصادر الماركسية في مادية المَرن الثامن عشر. فوجد في الدين سلاحا نظريا للرجعية السياسية 
وأداة ديماغوجية للتغطية على الهزيمة . فتضافرت ف الحلية المدوية التي جويه مها صادق العظم 
عناصر عدة كان اجتماعها مؤشرا على القوى التتى كانت ستدفع بالانميار العربي الى وضعه 
الراهن بداية من ره الأنظمة الوطئية في حزيران/ يوني و /194519. فجامبت الطائفية 
اللبنانية. مسلمة ومسيحية. الكتاب ومؤلفه مجامبة فئات متحالفة في العمق. واضطر المؤلف 
إلى الاختفاء مدة. وجوبه من قبل امخطاب المازج الدعوة لالإسلام بالعذاء للقومية العربية 
سه والمندرج في الحرب الباردة وثي التوجه العالمي الذي قادته الولايات المتحدة 

اء للشيوعية على مختلف الصعد. ومنبها الايديولوجي. وجوبه الكتاب فكرياء من قبل 
00 الاصلاحي الإسلامي الواجد للعلم في القرآن. والشاك في العلم ثما قد بحثناه في 
فقرات سابشه:0) حسيرييا وأنه فند التوفيق الخطابي بين الدين والعلم. وأصر على مساءلة 
وجود هاروت وماروت والحن وغير ذلك . كما اندرجت التنديدات في المواقف التراجعية 
للأنظمة الوطنية على صعيد الفكر والتجائها إلى الخلاص على يدي الدينيين ومؤازريهم ‏ بل 
ومنقذى هذه الأنظمة ‏ في أوساط الإسلام النفطي . 

لن نستعيد هنا شبهات ادينين عل الكتاب ولن تعرض لطا التسفيهي التكفيريى 
التخويني. فهي لا تختلف في مضامينها ومناهجها عا سنرصده في الفصل المقبل عندما نحلل 
المخطاب المناهض للعلانية. والذى تناولتاه قِ معرض تناولنا لعضيىي ف الشعر الخاهمل 
و الا سلام وأصول الحكم. فللحطاب هذا بنى سردية سجالية وخطابية مستقرة ورتيبة لا 
تتحول من موضع إلى موضع . كالحال في الحكايات الشعبية والرواية البوليسية. وجل-ما علينا 
الإشارة إليه هو دلالتان أساسيتان لقضية نقد الفكر الدينى. حوكم المؤلف والناشر بشير 
داعوى في بيروت بعد شكوى من دار الفتوى البيروتية بتهمة إثارة النعرات الطائفية (في غياب 
قوانين تعاقب الكفر أو الردة) ودافم عنهما جوزيف مغيزل وادمون رباط وباسم الجسر (وهو 
ابن مفتي طرابلس السابق) وغيرهم من المحامين بحجة أن نقده يتناول الأديان كافة دون إثارة 
دين على آخرء فحكم ببراءة الاثنين. فجاءت أولى الدلالات تشير إلى أن العلمانية في الوطن 
العربي شأن ابت المقام أصيل المنبت مندرج في القانون والتراث القانوني الحالي. ثابت المواقع 
والأوتاد ١‏ في الفكر العربي المعاصرء مما يفسر حجم الجهة التي انضوى ماو وير 
العظم 507 و يكن كل أعضائها من وافقه في الرأى بل دافع عنه أحد الدينيين, وهو 


(85) انظر مثلا: محمد عزت نصر الله. الرد على صادق العظم : مناقشة عامة لكناب «نقد الفكر 
الدينى ؛» (سروت : مؤسسة دار فلسطين للتأليف وال حمهةى '/1ؤ١).‏ 


حلفا 


0 5 وتبرع ما له ار عن و افيا 0 عن لمؤلف 0 5086 الشانية 
استخلاصا ص سعةه الحهة المعادية ل نقد الفكر الديني , دالة عل التوجه الارتكاسي للنظام 
العربي بعامة. وك 8 | تجاه الدولة الوطنية العسارمة السياسية حول وظيفتها التمدتة 
وضلوعها قْ النظام الفكريى للهزية . ما سنرصده ل فى الصفحات التالية . 


ثانياً: الدولة والدين والمستقبل المربن 


ورت الدولة الاستقلالية أو الوطنية العربية عن الدولة التنظياتية أو الانتدابية أسس 
نظام تربوي وثقائي علماني عرضنا ملامحه. وكانت سوريا وتونس الدولتين اللنين عملتا على 
تعميق هذه الأسس على صورة منبجية وترسيخها. فكان من أولى مهام النظام الاستقلالي في 
سوريا إلغاء التمثيل النسبي الطائفي في مجلس النواب؛ وقام نظام الشيشكلى بإلغاء قضاء 
الأحوال الشخصية للطوائف الإسلامية المختلفة وديجها في قانون واحد. ومنع كل التنظيهمات 
والتجمعات القائمة على أسس طائفية أو إثنية أو جغرافيةء واستمر في سياسة ثقافية عروبية 
كانت عنوان السياسات الثقافية لمختلف الأنظمة السورية التى أتت بعده. وترسخت هذه 
الوجهة بعد استيلاء نظام شباط/ فبراير ١474‏ على السلطة. عندما وضعت كل المدارس 
الطائفية تحت رقابة الدولة المباشرة» مما أدى إلى هياج في فض النواقيع وهنا 
الكائوليكية. واستمرت الدساتير السورية ,١9865١(‏ 194688., 55ول/ 5و5و2 )١917/7#8#‏ على 
دأمها في عدم النص على دين للدولة» على الرغم من نصها على أن الإسلام دين رئيس الدولة 
قفكانت الدولة العربية الوحيذدة دون دين رسمي , إضافة إلى لبنان» وتوتنس التي أشار 
دستورها الى تعلق الشعب التونسي بتعاليم اللإسلام. والدستور المؤقت للجمهورية العربية 
المتحدة الذي لم يأت على ذكر الدين. كما سجلت الدساتير السورية واقع كون الشريعة 
مصدراً رئيسياً للتشريع ثم استمر نظام شباط 6 بتجذير العلمانية رسميا عندما أ 
الْقَسَم الرئاسبي مند 0 1555 قست] بالشر ف دلا مز القسم بالله. ولو أعيد القسم بالله 
بعد تولى الرئيس الأسد رئاسة الجمهورية. وكان هو المبادر بالاقتراح بتعديل دستور ١81/7‏ 
لينص على ديانة الرئيس . وذلك نزولا عند رغبة «قطاعات من الشعب». وبعد اضطرابات 
أثارها الاسلاميون حول هذه القضية'“. فجاء تعبير القانون العام أي الدستور ‏ في سوريا 
علاناء را ايماءات متذبذبة بانجاه الدينيين بفعل ضغوط أنية مباشرة. فلم عع الدولة 
عن إقامة كلية خاصة بالشريعة في جامعة دمشق. بعد أن كانت هذه المادة تدرس في إطار 
دراسة القانون بعامة على صورة تعطيها حجمها الفعلي كجزء من تاريخ القانون والقانون 
المقارن. وربما رغبت الدولة بذلك إنتاج كوادر دينية خاصة با وخارجة عن أثر الأزهر. أما 
في تونس المستقلة . فاستلددت السياسة التعليمية إلى إالحاق ساد الزيتونية بوزارة التربية 
الوطنية حَتّى أزيلت عام ١46‏ 595 الجافعة الزيتونية.وضيق عليها ثم أصبحت الجامعة 


(8) ياسين؛ الثالوث المحرم: دراسة في الدين والجنس والصراع الطبقي؛ ص .1١١ 1١١9‏ 
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التونسيه منذ عام ١45١‏ المرفق الرئيسى للتعليم العالى قٍ البلاد. وترافق هذا مع مجموعة من 
الاصلاحات» كحل الحبوسء التي كانت قد نفذت قبلا في أقطار عربية أخرى“. وجارى 
هذا ت#بميش أصحاب الثقافة الإسلامية لجهلهم الفرنسية. على الصورة نفسها التي حصلت 
ف المغرب 0 حيث قامت الدولة باجراءات ممائلة كتحول جامع القرويين إلى جامعة 
(577١)ء‏ إضافة إلى احتذاء المثال التركى وتاسيس مدرسة خاصة لتجهيز الكوادر الدينية 
(دار الحديث الحسنية). التي ١‏ تزدهر. ١‏ 


أما في مصر إبان العهد الناصريء, فاستمر قيام الدولة على نبجها العلمان ضمناً. 
ولكنبا منحت الأزهر سلطات ومسؤوئيات أكير بكثير ما كان له سابقا. ولا تسلف أن شا من 
هذا كان ذا صلة بالصدام بين النظام وبين الاخوان المسلمين. فأنيط بالأزهر في قانون ١451١‏ 
وظيفة قومية وإسلامية وتربوية واجتاعية عامة» وأصبحت المؤسسة الأزهرية جامعة على 
الطراز الحديث تتبعها شبكة واسعة من المعاهد المدرسية الدينية. وانيطت بشيخ الأزهر في 
هذا القانون وي تنظيمه الحديد 5 عام ه17 سلطات عقائدية شبه مطلقة. كما أصبحت 
وزارة الأوقاف أخخطبوطأ إداريا لا كابح لهء وكأنه دولة داخل الدولة. واطرد تعيين ا 
وزراء للأوقاف بعد عام ١40+‏ ., أما في وزارات الفترة 1١81/4‏ 14617. فلم يكن إلا أربعة 
من 14ت شرا للأوقاف أزهريين0©. واستمر الأزهر في التدحل في شؤون الثقافة. فكان 
مسؤولا عن منع أولاد حارتنا لنجيب محفوظ وغيره من الكتبا. كما اضطهد الشيسخ 

عند الميد بخيت وغيره من الأزهر للانفراد في الرأي في شؤون شتى”", ذلك أن النظام 
الانقلابي ف مصر اطرد قُْ تعيين الرجعيين لمشيخة الأزه 7“ . 

والواضح أن هذا الموقف من الأزهر كان ساسا سعدا ونا دكات النكاعية أو ثقانبة 
فعلية وارتبط بمحاربة النظام الناصري الاخوان المسلمين. فلم يكن الاهتام العام بالمؤسسة 
الأزهرية يتعدى المجالات التى تركها القانون المصري للشريعةء دون العموم المجتمعي الذي 
أناطته الدولة بالأزهر. ولعل من أفضل المؤشرات على هذا الأمر ما ورد على لحنة الفتوى في 
الأزهر من استفتاءات عام :١957‏ فمن 7,١58‏ استفتاء تناول ١٠‏ بالمئة الأحوال 
الشخصية» وتوزع الباقي على العبادات وبعض المعامالات*"'. ولم يكن في الفتاوى الأزهرية 
جدة. فجرت اعادة بعض مما رأيناه عند الشيخ محمد عبده والسيد رشيد رضا من فتاوى 
تحلل أرباح صندوق توفير البريد والتداوي بالمحرمات عند الاضطرارء ولو استجدت أمور 


(١ة)‏ انظر: 1151671726زلا؛ 3061618 4] 1© 24101/71161712 6751]6 :7ط ,540112 -[اعقطم للامستطد131 
2085-7 لهة ,176-183.مم ,(1971 ,[.5.؟] :كلتمن 1) 


(؟8) طارق البشري » المسلمون والأقاط في إطار الساعة الوطنية (بيروت: دار الوحدة. ,)١987‏ 
ص 585١ - 58١‏ . 

(81) عبد المتعال الصعيدي» تاريخ الاصلاح في الأزهر وصفحات من الجهاد في الإصلاح (القاهرة: 
مطبعة الاعتاد, .)]١1955[‏ ج5. ص .18-١١‏ 

(44) المصدر نفسه. ص 8 2٠١‏ و75١7-1١.‏ 

(86) الأزهر: تاريخه وتطوره (القاهرة: الاتحاد الاشتراكي العربي؛ :.)١454‏ ص 05". 


ينف 


كتحليل التلقيح الاصطناعي شريطة أن يكون المني من الزوج”". ولذلك. عندما جاء ذكر 
مبادىء الشريعة كمصد ر أساسى للتشريع في دستور عام ,1941/١‏ وعندما جاءت المصدر 
الرئيسي للتشريع في دستور »198١‏ لم يكن لهذا الأمر الطابع الاسمي أو التسجيلي الوضعي 
الذى رأيناه في سورياء بل كان فتحا أوسع لباب الحياة العامة أمام المؤسسة الدينية التي ريتها 
الملكية ثم قورى من أزرها جمال عبد الناصر ثم أنور السادات بوتائر متصاعدة . 


ولم يكن في سوريا مؤسسة بهذه القوة وبهذا النفوذ. ولا بتلك المنافذ إلى السياسة. بل 
اقتصرت مهام المؤسسة الدينية على الشؤون الدينية البحتة. وكان مجال استقلالها بالرأي عن 
الدولة ل شبه معدوم. ول تول وزازة الأوقاف إلى الدينيين”” كما بقي القظاع الديني تحدودا 
- فلم يزد عدد طلية المدارس لشي عام 1917/4 على ١١١9‏ وهو عدد ملخفضص باطراد ‏ بل 
لقد تعرضت الدولة لانتقادات كثيرة لرعايتها «طبقة دونكيشوتية كانت ستضمحل لولا تعهّد الدولة 
برعايتها)*1 , 


أما قِ تويس . فقيت المؤسسة الدينة تحت السلطة يه التامة للدولة»ء ويصدفق الشىء 
نفسه على المغرب حيث يارس الملك دور أمير المؤمنين وعيرها من الأقطار العربية. 


تميزت الدولة الناصريه وتموفت عليها قُْ هلأ الدوله السادانية - بالخروج عن سححيه 
ما ا من و تنظيماتية ووطنيةء وسنت ثقافة غيبية فق أجهزة الإعلام دفي ام اللربوي ؛ 
لسري وقييها إلى نسب ار وب و و0 
كبيرا. دول أن 0 سس ا هنذا الجحرء غلية لا و ” دكن وساثل 
الرجعيين الدينيين الذين جعلوا مراجع بي : 8 العامة من أخلاق ومع و وتاريخ. 
فضلا عن الدين**). فتضمنت مناهج الدراسة الدينية في المدارس خطابا إسلاميا من منظور 
سلمى مطعم بالإصلاحية. مؤكدا وحجدهة الآمة الإسلامية. ودور الإسلام 58 ترقية المحتمعات 
- بل في ترقية المرأة - وغير ذلك من الموضوعات المتوائرة. مع تشديد في ظل الحقبة الناصرية 
وفي سوريا والعراق البعثيين على الصلة المزعومة بين الإسلام والاشتراكية:”'". ولكن كانت 


7757 75١ شلتوت . الفتاوي : دراسة لمشكلات المسلم المعاصر ل حاته اليومية والعامة. ص‎ 05١ 
م9 رام" كم"‎ 


(/49) -طتارع1 معطعءئتطهعم معطعكصز5 مع مز لاالناتوكوممر رعل ممنتاطصناط كنا2» .لجن رعنء زج 
59-67.مم , (1982) 20.4 ,الإمجاء كارع دوك سنمء 01 ساح عع نم8 ععوء ]زول «رعانا 


(94) ياسينء الثالوث المحرم : دراسة في الدين والجنس والصراع الطبقى. ص .1١5‏ 217-1559 

(49) العلوي , «أشياء من فصول المسرح انديني في الوطن العربي»؛ ص 57 *3. وياسين. المصدر 
نه ص 9ا8١.‏ حيث محدد لسية البرامح الدينية في الاذاعة والتليفيزيون في سوريا بخمسة بالمئة . 

)١٠١ *(‏ «ووعاجمه عكنطمع ةك :470565 7165 كة[هلء50 كعل عياوة داكا م أاعتستناوغ رط هط ,فصوت رعترزا© 


عل كعدعع؟8 :كلمية8) 12201615 أ ,كلعل الى ركنء[اويروة دمعتمامعد كأعيادمدم دعل عجامنه طبرم وإإعنة 
5511م ]© ,10 اء 25.9 شلك ,.16111 ,.11011.مم ,(1979؟ روعناو لامع 5ععمعه؟د دعل 64لقم230 ممننهلده1 
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هناك فوارق: فنجد في المناهج السبووية كاد درا بدن العروية والاسلام لا نراه في الكتب 
المصرية أو العراقية.» وتشجيعا لعمل المرأة ما لا ينضوىي نحت لواء ما يعرف بالمهام التقليدية 
للمرأة. وكانت الكتب السورية الوحيدة التي نظرت في البراهين على وجود الله التتى غابت 
عن المناهج الأخحرى”"". كبا نحت الكتب المدرسية المغربية والتونسية إلى مفهوم أخلاني 
للدين قليل الرجوع إلى العقيدة. وتميزت الأخيرة عن رقابة الطرح السلفي المعهود. بين) 
انتحلت المناهج الجزائرية الكتب المصرية عموما””". وتبدو تونس كأنها محتبر للسياسات 
التعليمية ونتائجها. فنشأ عن الموقف التونسي في التربية الدينية وفي دراسة التاريخ”''' وضع 
ثقافي جديدء أزيحت فيه المرجعية الرمزية القديمة. إذ بينت استبيانات اجتماعية أن الطلبة 
والطالبات التونسيات ينظرون إلى نابوليون وأتاتورك وهتلر كشخصيات تاريخية ذات جاذبية 
كبرى. بينما احيل النبي وصلاح الدين إلى موقع وسطي"". ولم ننجحء للأسفء في 
الخحصول على نتائج دراسات ممائلة لأقطار عربية أخرى. بل نشك في وجودها. والأرجح أن 
التوجه اتدريبي العام لتدريس الإسلام ديانة وتارها بقى انجاها إيمانيا. حتى في قطر 
كسوريا' 

نشطت الدوله المصرية. إذنء 86 نشر ثقافة ديتية برعاية أزهرية. وتماوتت نوعية 
الخطاب الإسلامي ‏ أو الخطاب حول الإسلام ‏ الموجه من الأقطار العربية عبر وسائلها 
الايديولوجية. فعلى الرغم من غياب مفهوم الأمة الإسلامية الخاص بالتيارات الأصولية عن 
الخطاب السياسي الناصري . وعلى الرغم من التمييز بين المجالين العربي والإسلامي في هذا 
الخطاب”:'. بل على الرغم من التمايز بين الاثنين في الفكر القومي العربي عموما ‏ فإن 
استقلالية الأزهر والمجاللات الواسعة التي 558 أمامه سمحت له بتقويض هذا التوجه 
المركزى على صعد هامة عديدة. ولم يكن هذا التقويضص بأمر حصل في سورياء ولا في العراق 
إلا 5 فكرة متأخرة شدد فيها عملق على العلاقة «العضوية» بين الاثنين” '" واتحذ فيها النظام 
خطا دوسا يؤكد العروبة والإسلام ادها رإزاء الاخرخ وهر اونا ببق الاشين قالهيا يقبا 
حيا أختر. خضوصا في فترة الحرب مع ايران والفثرة التي تلت احتلال الكويت. وما ساعد 
على هذا الأمر هو العلاقات المجازية 9 ين الوانحد.والآخر ف الخطاي السيناتى لاض 
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بالحدث المباش '©. وحصل في الجزائر بعد الاستقلال أمر مشابه استصاح فيه التماهي بين 
«والجزائري» ووالمسلم» في مواجهة ة المستعمر في الفترة الاستععمارية. على الرغم من كون قيادة 
جبهة التحرير وايديولوجيتها علمانية» ولم يكن الإسلام فيها إلا علامة على التايز والتىاسك ‏ 
كان هذا نتائج بعيدة المدى أدّت إلى تقوية الاسلاميين على حساب الجبهة؛, دون أن مخرجوا 
خروجاً تامأ على العناصر الايديولوجية الأساسية للجبهة حتى الثانينيات. وتحولت معطيات 
الرمزية الثقافية» إذ أضحت الثقافة العلمانية بعد فترة مقترنة بالثقافة الفرانتكوفونية»: فأصبح 
من الممكن بالنسبة إلى عناصر اجتماعية إدخال طابع إسلامي على التعريب الثقاني أو على 
الأقل صفة إسلامية له إد خالا منفتحا على تأويلات إصلاحية وأصولية 8 آن. أفضى هذا 
الوضع 5 نهاية الأمى وبعد الأزمات الاجتماعية والاقتصادية الي رعتها جبهه 
التحرير» ا ا وفاة السرئيس بومدين 6١‏ إلى احاذ الصراع داخل نظام التراتب المهني 
في أجهزة الدولة صراعا بين الفرانكوقونية المقترنة بالعلانية الثقافية وبالامكانية المادية للسلوك 
على طريقة «غربية»» وبين العروبة المقترنة بالحرمان وانسداد الأفق الاجتاعي وأفق العمل 
المصاغة بلغة أخلاقية إسلامية. كما جاء هذا الصراع متضايفاً مع تحديدات اثنية في كثير من 
الأحيان. فأصبحت ممكنة الدعوى بأن العروية ترادف الإسلام وأن الاثنين مرادفان للموقف 
الوطني . وذلك على عكس حقيقة الأوضاع التاريخية التي قام فيها «المتطورون؛ العللانيون 
أنانا بصياغة فكرة التحرر الوطني وبقيادتهاء مثل حسين آيت أحمد. ينطبق الكثير من معالم 
هذا التطور على المغرب الأقصى» مع غياب البعد الاثنى إلى حد كبير. ومع اقتراب الاتجاه 
العروبي اقترابا أكدر من الاصلاحية الإسلامية بشكلها اللييرالي منه إلى الأصولية. وإدخاله 
على الحو الثقاتي العلاني السائد عناصر من مجاملة العلمانية للدين ومجاملة الدين للعلانية 
وادعاء الواحيدة الاحتساب على الأخرى, ولكن ليس واضحا الأئر المغربي الفعلى لمذه 
المحاولة «التمصيرية ية» للفكر في المغرب. التي يمكن أن نقرنها باسم محمد عابد الجابري». 
وليس واضحا الحيز المتاح لها بين الجو العلاني السائد من جهةء والحركات الأصولية من جهة 
أخرى . 
جاءت الصورة العامة لخطاب الدولة الإسلامي ‏ أو خطابها حول الإسلام ‏ متحولة 
ملتيسة غر متسقة ونا خاضعة لحيثيات اجتاعية واعتبارات سياسية. متوافقة خين ومتنافرة 
أحيانا مع الخطابات الأخرى التي تبثها المؤسسات الدينية والثقافية والخاصة والسياسية. فجاء 
الجر الثقافي العام مضطربا غير محدد المعالم تحديدا ذا وجهة واضحة إلا فى حالات معينة 
أبرزها الإسلاميون والعلانيون. 
وكان موقف الدولة التونسية من الإسلام من أوضح المواقف, على الرغم من أنه تركب 
جديا من عنصر مرسل الدلالة منقتح على اشارات متنافضهة هو «روح الإسلام» أو 
«حقيقته). العنصر القايل لتأويللات قد تطعن في الإرادة السياسية ‏ الثقافية الثاوية وراء هذا 
الخطاب الرسمي حول الإسلام. فإذا سبرنا مجلة فكر التي أسسها محمد مزالي عام ١9660‏ 
(م )١٠١‏ نااك اعمط عالمقاط ره ممع «,مر5الههه131! طدمث لمة تسكتصهار!» ,اأعسوعف ام عادمف 
.41-42.مم ,(1988) 20.4 ردع41 
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مثلاء وجدنا ‏ كما وجدنا ني مجلات عربية أخرى ‏ اهنياماً ضئيلاً بالدين؛ ووجدنا أن 
معالحات الدين لا ترفض منه نصوصا ‏ بل تجعل القرآن فوق التاريخ ‏ وإن أولتها على نحو 
جريء. بل شجعت عل النظرة التاريخية النِي تسمح بنسخ مضامينها. فجرى التشديد على 
أهمية مراعاة التطور الاجتماعي وضرورات التاريخ. وتجاوز الصيغ الخارجية إلى «الروح 
والمعنى؛. ودعت إلى الاعتبار الواقعي للتاريخ ضد الرومانسية» كالإشارة إلى أن ثلاثة من 
الراشدين ماتوا مقتولين ما يطعن في رومانسية النظرة إلى السلف, كا دعت إلى انقاذ الإسلام 
من الحمودا“'". ونشرت في الوقت نفسه مقالات تنقد أفكار الجامعة الاسلامية وتشيد 
بالعلمانية التركية”'". وربما كانت من أكثر النصوص تكاملاً في هذا الاطار محاضرة ألقاها 
عبد الوهاب بوحديبة في الاحتفال بليلة القدر للعام ١785‏ للهجرة (أواخر )١9504‏ بحضور 
الرئيس بورقيبة ومفتي الجمهورية التونسية محمد الفاضل ابن عاشور ‏ الذي قدّم لنص 
المحاضرة بكلمة تشجع اهتام الدينيين بالحياة العصرية'". كان منطلق هذه المحاضرة أن 
الإسلام هو أحد عناصر كيان «الأامة التسونسية؛ , ولكن هذا 6 عليه أن يتفتح. وأللا 
يحتكر الحقيمة. ولا د يفهم الأمور فه] للعوذيا: بل يجب عليه أن يتجاوز المؤسسات القرآنية 
بشكلياتهاء والنفاف إق إلى الداحلء إلى ما هو أصيل وجوهري في الدين, أي إلى الضمير. 
ينبوع القيم. فتصبح مهمة الدين إحياء الضمير الديني الباعث على الفضائل. دون علوم 
الدين""". بذلك تبطل الصفة المعرفية والاجتماعية عن الدين» ويدرج في إطار الحباة 
العلمانية كعنصر فردي شخصى. يزع عن مساوىء الأفعال؛ ويحض على المكارم. دون تدخل 
في الحياة العامة» ودون الحاجة إلى مؤسسة. فكأفا احتوى النص إصلاحية إسلامية مدفوعة 
إلى مداها الاقصى. ذلك أنه لا يحتوي على نقد للدين الإسلامي أو للاديانء بل لنمط من 
التدين وسم بالتحجر ويمقاومة اليضة . فلم تمس الدولة التونسية بالمرجعية الرمزية التي 
للدين فبقى هذا الرمز حاويا إمكانية التأويلات المضادة والمتباينة» وساحة الصراع السيامي 
الذي جرى فيا بعدء خصوصا بعد الإطاحة بالرئيس بورقيية. وظهور الرئيس بن علي في 
مظاهر ايقونوغرافية إسلامية. لاسا ملا بس الاحرام د في ملصقاته الانتخابية عام ١984‏ 
عن حمايته الدين . 


حاف هل التصر لبوكانة 3 ماهر لفوون اتععدت عل الفيناة الثقافية والسيانية 
العربية . فقد انبثق عن مبدأ ترومان حركة إيديولوجية عالية لمناهضة الشيوعية, اتخفذت 


,))١5950(ة مشلا : عامر غديرة:» (لاذا أنا مسلم وكيف أنامسلم؟؛ فكر اللسنة هد العدد‎ )٠١9( 
1٠ ص 4- 784. وفرحات الدشراوي. «الا انقذوا الاسلام.: فكرء السنة 4. العدد١ (145). ص‎ 
1 

:)١961( العدد ه‎ .١ مثلاً: محمد العترى, «الثورة التركية والشورة اليابانية»: فكرء السنة‎ )1١١( 
.١5-050 ص‎ 

)١١١(‏ عبد الوهاب يوحديبة. الضمبر الديني في المجتمسع الحديث (تونس: الدار التونسية للنشرى 
4 ))., ص .١١ ١٠١١‏ 

(١١)المصدر‏ نقفسىف ص ١5‏ كل 5-59 5" و8" , 
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أشكالا شتى . برعاية أمريكية أو أوروبية أو بمبادرات محلية . وكان لهذه الحركة شكل أكيد 5 
الديار الإسلامية . وتشجيع التدين الإسلامي والحركات السياسية المرتبطة به بوصفها ناا 5 
وجه «التغلغل» الشيوعي . وهذا أمر بين لمن ينظر في أدبيات علم السياسة الأمريكية قُِ 
الخمسينيات. فكان هذا الشأن أثر مباشر على «الانفتاح» الديني في تركيا"'". اعد التدريس 
الديني على أساس اختياري إلى المدارس عام ,١449‏ وأسست مدارس للائمة والخطباء عام 
0 وأسست كلية للإلهيات في جامعة أنقرة عام 1449. وسمح بشراء القطع الأجنبي 
للحجاج. ورفع الحظر عن الأذان بالعربية. فزرعت في تركيا بدايات الحركات. الدينية 
السياسية. وترافق هذا مع تحولات اجتماعية أنت بعدها''" منها صعود برجوازيات محلية في 
المناطق التي كانت الدولة قاصرة عن الوصول إليها وصولاً كاملا بأدواتها الايديولوجية» مع 
أزمة بطالة عند المتعلمين ممائلة لما هو قائم في الوطن العربي وني كل بقاع العالم الثالث . 


أما في الوطن العربي» فقد رافق التحولات الاجتاعية التى أتت بفعل الاثراء النفطي . 
هجوم ايديولوجي إسلامي في الضفة الشرقية للبحر الأحمر وما يليها. وهوما سنعود إليه في الفصل 
الأخير. كما أشرنا إليه في معرض الكلام على نقد الفكر الديني . وتنامى هذا التيار بعد هزيمة 
الأنظمة الوطنية عام 07 وخصوصا في السبعينيات» عندما أخذت الأجهزة التربوية 
والإعلامية والثقافية النفطية في التوسع السريع بل الشامل» وبرعايتها أعدادا كبيرة من 
المثقفين المقيمين في الخليح وغير المقيمين فيه والمؤسسات الثقافية العربية, ويبثها ثقافة أصولية 
صرفة ى] في العربية السعودية. جتنا إسلامياً إصلاحيا بأثر من المدرسين المصريين مع 
هوامش علانية كما في الكويت». وتصديرها أعداداً كبيرة من المقيمين والمقيمين السابقين 
المتأئرين ضمط عداة كدرد المحانظة» عائقا عافتكه. رلقة اسلانية» بوقارنا نين هذه ويه 
“الرخاء المادى في مجتمعات فقيرة. وبذلك أ صبح للصياغة الإسلامية في أمور الثقافة وأمور 
المجتمع شرعية مكتسبة كانت غائية في الخمسينيات والستينيات» بل طالبت بشرعية تساويها 
مع شرعية الثقافة التاريخية والعملية التي بثتها الدولة على امتداد قرن كامل في أرجاء واسعة 
ومركزية من الوطن العربي. وترافق هذا في مصر خصوصاً مع عداء متأصل للشيوعية في 
صلب النظام الحاكم. وسلطات واسعة غير محدودة للأزهر. إضافة إلى تشجيع أنور السادات 
الحركات الأصولية الراديكالية أملا منه في القضاء على النفوذ اليساري في الأوساط الطلابية 
والشعبية. والإبراز الشليفيزيوتي لبعض المشايخ ذوي الآراء المغرقة في الرجعية. فأدت إلى 
الحصار المضروب على العلمانية الذي سنرصده بتفصيل في الفصل الختامى لهذا الكتاب. 
وكان من نتائج ذلك تراجع الاتجاه الإصلاحي الإسلامي على طريقة الشيخ محمد عبده. 
فصار قلة فقط من الإسلاميين يجرؤون على دفع ثمن الاشادة بعبد الرازفق وطه حسين”'", 


10231 -لعال58 لتقطعن] :مد «رذذ 1920-19 ,لاع1نا 1 ها حمقلة1! 304 5عنان[ا20» ,للاماكن]1 .مخ أنه‎ )١١5 
93.م و(1957 1810136011 :زع ع8قطدء3 6 )) اكعلالآ 1116 2:4 147:1[ , .لع رعصط ومة‎ 


)١١5(‏ ,أكة ةناو ل عععق3 أشاع 30 أهان10ئ2:ع111 در لإعلعنآ” مععلهط1! مز ممتعنتاء1» ,متلمدل8] كتوعد 
.292-293 له ,258-289 .مم ,(1977) 00.29 


. 177-١١ مثلا: أمين, دليل المسلم الحزين الى مقتضى السلوك في القرن العشرين. ص‎ )1١١4( 


حا 


وقلت الدعوات إل الاجتهاد المطلق ومراعاة التارنخية«'' أو القولٍ بأن الإإسلام ليس نظاما 
سياسياً بل إن حكمه كان مدنياً على الدوام"". وأصبح هامشيا القول بأن الدين شيء 
والسياسة شيء أخر آخر 9" بل اضطر حتى بعض القائلين بمدنية السلطة إلى ممارسة طقس 
رفض كتاب عبد الرازق*'2. وتوسط الساحة خطاب غيبي تجهيل بالغ الرجعية , فأصبح 
تسخير سليهان الحخن وركوبه الريخ وكلامه مع الطير. وشق مومى اليحر. حقائق وضعية. 
كحسية العذاب في جهن.””", وأصبح الاستهتار بالعلم وبالوضرغية آمرا لا سفوة له 
فأنشئت الكتب الضخمة في ا العلم الحديث من القرآن”". بل أصبح الأمر 
شسعودة صراحا - أو قيربا من الحنون 5 أحسن الأحوال عندما اعتمدت الحاسبات 
الالكترونيات لفك أسرار الحكمة في توزيع الحروف المقطعة في النص القرآني””2, وجاء هذا 
5 غهمار تصور جديد لأهمية إسلاميه رعتها قُ الخكمسينيات والستينيات الولايات المتحدة. 
قائمة على العداء للشيوعيةٍ وللحركات الوطنية. فأصبح اتا القول برابطة خاصة تربطنا 
بباكتان دون اليونان. مثلا على الرغم من كثرة وتواتر الأصوات العربية التي وَأ ف قيام 
باكستان منذ بدايتها أمرا مشامبا لقيام اسرائيل : دولة من خلق الاستعمار ورعايته على أساس 
وحدة الدين وتفتيت الجهد الوطني المندي"". ولئن لم يقتصر تشجيع الدولة الوطنية 
الحركات الدينية المتطرفة على مصر. إلا أنه : تكن له النتائح نفسها على طابم ثقافة الدولة. 
ولو جنحت نحو قدر ولو متواضع من التمشيخ ونشر المطبوعات الدينية التي اعتقدت أنها في 
صالحهاء. كا حصل على سبيل المثال في سوريا في أوائل السبعيتيات. ب على 
التنظيمات الإسلامية فيها عام .19١‏ ليس غريبا. والحال كذلك. أن يجيء الخطاب 
العلماني المصري متأخرا على غيره: فهو وليد حقية ة التمشيخ الدولاني الذي تماشى مع المتنه 


٠ أحمد كال أبو المجد. حوار لا مواجهة: دراسات حول الإسلام والعصر. كتاب العربي؛‎ )١١١( 
ص 57. وحسين أحمد أمين. حول الدعوة إلى تطبيق الشريعة الاسسلامية‎ .)١882 (الكويت: محلة العربي.‎ 
.1١ ص‎ .)١486 (سروت : دار النبهة العرية.‎ 

)١11(‏ أبو المجد, المصدر نفسه. ص8 - 48#. و6١١1‏ - 148١١؛‏ محمد أحمد خلف الله. «الصحوة 
الإسلامية في مصر.» ورقة قدمت إلى: الحسركات الاسلامية المعاصرة في الوطن العربي (ندوة), مكتبة 
المستقبلات العربية البديلة. الاتجاهات الاجتماعية والسياسية والثقافية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. 
/ام؟١).‏ ص 5٠١‏ ١ك‏ ومحمذد عمارة. الدولة الاسلامية بين العلمانية والسلطة الدينية (بيروت؛ القاهرة: دار 
الشروق. .)١58848‏ ص ,١ 7-1١5‏ 

.80 4” خلف الله «الصحوة الاسلامية في مصر.ه ص‎ )١١4( 

)١18(‏ أبو المجدء المصدر نفسه. ص /ا/. 

)١1١٠١(‏ محمود, حوار مع صديقي الملحد. ص /ا١.‏ و؟؟., 
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(17) مثلاً: محمد كرد عليء المذكرات. #ج (دمشق: مطبعة الترقي. 144 .)150١‏ 
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يلف 


الطائفية 5 السبعينيات والثانينيات . وأفرز أعمالا أصبيحت واسعة الانتشار لفرج فوده وفؤاد 
ركريا وغراا من الؤلفين اجخريكن» 


تتعدى مشاركة الدولة الوطنية في تقويض الدعائم الثقافية والفكرية التى قامت عليها 
منذ قرن أو أكثر تخريب مضامين الثقافة العامة. فقد قام مفهوم الدولة التقدمية العربية ‏ بل 
القوى التقدمة عيها عل أساس قر :نين التميدفات: الأسة بيك الأصنقاء والأعداف 
وأغملت هذه الدوله المشروع الليبرالي السابق عليها. بل تنكرت له وحاولت تغيييه » فلم يكن 
من الصعب مقارعتها بكلانية أكان شهو لا تعضد الانجاه الإسلامى . و(اضطررنا من حديد إلى 
المراوحة التاريخية أمام لي الزاد الضروري لتخطيهاء لولا أننا رفضنا التراكم التنويري؛ وآثرنا 
عليه الانقلاب. وإشاعة 0 إنشائية 0 0 النقدية)”"" . فجاء 
لدينا - على الاستعمار الثقافي. وعلى الربط بين ذرى الليرالية التنويرية العرية ار قسطنطين 
رريق» ونان العداء للعروبة والجامعة الأمريكية 5 بنروت”22'5. التي حرجت الدكتور جورج 
حبش وغيره ان سباي ل ايد ين عرب ار ب اللبنانية على 
اعتبار أنها تخرج «المرتدذين»270. أي خروجها على التعليم الطائفي في لبنان””2. فجاءت هذه 
الثقافة الوطنية خطانية وي ادر ثاقلة إلى ” ذاجها .خصائص 30 الديني كو 
والتفتم ‏ وبثت هذه الثقافة الوطنية على صورة هزيلة» وضمن إطار نظام تعليمي مثقل بنقاط 
الضعف وصعوية السيطرة. وركاكه الإيصال 1 التنسيق والانتشار. ودنجم عن هذا 
التوجه ‏ كما على التوجه الثقافي في الدولة النفطية ‏ فئة جديدة من مثقفى الدولة. المرتبطين 
مها بروابط الوظيفة أو المصلحة المهنية؛ أو برابط الاستشارة والخيرة. وتضافر هذا الأمر مع 
تقوية سلطة الدولة على المرافق التربوية العالية ‏ عدا الأزهر ‏ وعلى أجهزة الإسلام. فتحول 
المثقفون من أنتلجنسيا إلى سلك تكنوقراطي . 


هله الدعاوى جتمعة. كان سس العسير أن متلع العلمانية على التخريب . بل كانت 


(4؟١)‏ سعد الله ونوس» «بمثابة تقديم.» في: طه حسين: العقلانية. الديمقراطية, الحداثة. ص .١١‏ 

)١1715(‏ مثلا: غالى شكري. واستراتيجية الاستعمار الحديد فى معركة الثقافة العربية.؛ الطليعة. السسنة 
“الى العذد /ا (تمرر/ يوليو .)١9571/‏ ص 2-15-١1١6‏ 

)١17(‏ هاني فارس ؛ النزاعات الطائفية في تاريخ لبنان الحديث (بيروت : الدار الأهلية للنشر والتوزيع. 
5ع ص لا١‏ (هامش .)١١7‏ 

)١79(‏ انظر الملاحظات حول زريق والجامعة الاميركية في: مارون عبود. مؤلفات مارون عبود: 
المحموعة الكاملة (بيروت: دار مارون عبود؛ دار الثقافة.» )1١9551/ - ١85‏ ج #:. ص 387-870١‏ . 
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الاتجاهات العلانية الحياتية الأساسية قائمة في التضمن. مهادنة الدين لعدم تقاطع الدين مبع 
الحياة أساساء ثم وعن وعي الأسباب قد لا تعدو الفهلوية السياسية. وارتبطت المهادنة بين 
هذه الانجاهات. ولتشرسا اليسارية منباء ومشروع الدولة التقذهية, ف وفت ظلت فيه 
العناصر الليبرالية إلى حد كبير على ثبات في علمانيتها - ولو جنحت في بعض الأحايين إلى نشر 
وجهة النظر الإصلاحية الإسلامية من الدين والتقليل من النقد الديني . بل والقول يعدم 
ضرورة العلانية لعدم وجود كهنوت ثي الإسلام. كا في مجلة حوار م* مثلا التي نشرت مقالاات 
لسيد حسين تصروحسن صعب إضافة إلى صادق العظم . ولاشك أن شهدا الأمر صلة 
بإحجام الحركة التقدمية العرية عن معابلة غلك الحمه معاالجة تأخذ على محمل الجد 
تعطيل البنى الغيبية والبطريركية للتقدم . وما كان هذا الأمر غائبا عن نقاد هذه الحركة في 
أوجها الذين أخذوا عليها عزوفها عن التدخخل في شؤون المجتمع كالأحوال الشخصية9"" 
وخجلها عن مواجهة سيادة الفكر الاسطورى””'"', بل أكد أحد المثقفين الشباب أن الموقف 
السلبي للثوريين العرب من الثورة الاجتماعية ليس إلا تكريساً للموقف المضاده*". وكا 

الشيوعيون العرب ومن تأئر مهم أو اقتبس اشتراكيتهم مباشرة أو عن طريق غير مباشر من 
المسؤولين الأساسيين عن هذا الأمر "" وعن التربية الايديولوجية لقطاعات هامة من 
الفاعليات الثقافية للدولة الوطنية التقدمية. ونرجح أن هذاالوضع أنعيانا أكثر من 
الاعتئارات السياسية. فهو يرتبط بحتمية أخروية نجعل من التحالمات الآنية فرصا مؤقتة 
وحطات على طريق تحقق محتم للشيوعية» مما يفسر إلى حد كبير انتهازية هذه الأحزاب المائلة 
فى حيئياتها لانتهازية الأحزاب الإسلامية. الوه من الظفر هي الأخرى. وإن كان انتصارها 
في رأمها سيأتي بسبب من المشيئة الربانية» بينما أسس الشيوعيون تفاؤهم على حتم التاريخ . 

فلم تكن المواقف اوعاب اس واصي ابي 00 كتلك التى عبر عنبا في : فئرة حكم 
الغ الراديكالى في سوريا وانصبت في مقاله شهيرة ة لأحد العسكريين في مجلة قيادة الحيش 
عام 1 : «(استنجدت أمة العرب بالإله. فتشت عن القيم القديمة في الوسلام, والمسيحية , استعسانت 
بالنظام الإقطاعي والرأسمالي وبعض النظم المعروفة في العصور الوسطى. كل ذلك لم يجد نتيلا. . . الطريق 
الوحيدة لتشييد حضارة العرب وبناء المجتمع العربي هي تخلق الإنسان الاشتراكي العربي الجديد الذي يؤمن أن 
الله والاديان والإقطاع والرأسال والمتخمين» وكل القيم التي سادت في المجتمع ليست إلا دمى محنطة في 
| ف التاريخ)9"') كانت فرصة لاضطرابات إمساوامية ذات عنمن 5 معارصه قطاعات 
مذينية سورية للنظام .- ثم جومهبت وسويت بعد أن سجن مؤلف المقالة. أماماكان معهوداً 
أكثر. فهو الدفاع عن النفس ضد تهمة الإلحاد. ثم التاكيد على الدور التقدمي للدين إيمانا 


(17) مثلا: غادة السّانء. «الثورة الجنسية والثورة الشاملة,» مواقف, السنة ؟. العدد ١١‏ (1910/0), 
ص ثق18 . 

(9؟١١)‏ خليل. «مضمون الأسطورة في الفكر العربي.» ص17 .7١‏ 

)١170(‏ برهان غليون» «المسائل الراهنة للثورة العربية»» دراسات عربية, السنة *؛ العدد ١‏ (كانون 
الأول/ ديسمير4717١)ء‏ ص 4 . 

. قارن: الأخضرء «من نقد السهاء إلى تقد الأرض»: ص 56 - 54 و4"‎ )١11( 

(177) جيش الشعب. 19717/14/756. 


بالقيم الروحية وتحليلة علميا لدور التراث الديني المزعوم 8 التقدم الاجتماعي 7" . فجاء 
اخستراع اشتراكية الإسلام عنصرا أساسيا في الجهاز الايديولوجي الناصري. ولم يكتب 
المتثقفون السائرون قْ هذا المخنط بالدفاع عن أنفسهم صد هم الالحاد. ل اعتنهوا المناهج 
المهادنة للإصلاحية الاسلامية. المربعة تر واننان إمعانا في هذا الموقع الدافع . 
واختلطت المعايير , بين العلمانني والديني . رن هذا بذاك واستخدمت رموز الدينيين قِ 
تأويلات اشتراكية جعلت منها ورا مرسلة قابلة لتأويلات أخرى. فأصبحت المناقب 
المحمدية مناقب اشتراكية كا في الرواية, التعليمية لعبد ال رحمن الشرقاوي2"2. ونحا بذلك 
الخطاب الاشتراكي ميخو خخطاننا عتاقبياء غير واع أن استخدام الرموز الدينية لأغراض غير 
دينمة آأهن :فشكواه بفاعليته» إذ إن مالاات تاسلانه الأخرى أوسع وأرحب وأكثر القدراسنا ُْ 
الثقافة الدينية . وأحجم العقل 0 عن النظر إلى العراث عندما خضع لتأويلات خاضعة 
للهوي السياسي . فجاء القرآن عند أحد الشيوعيين اللبنانيين استباقا للمادية الحدلية. بل جاء 
مؤكدا دعل أهمية الحساب. بل أكثر: القرآن يقول: وكل شيء أحصيناه حسابا. ذلك. . . يلامس الفكرة 
العصرية دا القائلة أن جميع مظاهر الطبيعة والفكر إلى جانب خحضوعها لمبادىء نايا سي يبسوراة: فهي 
ذات ارتباط وثيق بالعلوم المضبوطة ولا سيا الرياضة والبيولوجيا والفيزياء... وأخيراء فإن الثورة العلمية 
التقنية العاصفة التي حدثت ف الأعوام العشرين الأخيرة قد أكدت صحة الحدس القرآني. بصورة مدهشة في 
تماذجها السيبرنيتية204. فصار 5 ففييا ان صالح وطالح . ٠‏ ليس على أسس من كار 
بل من التمني, دون استقلال عن اليوم ولا قْ ارتباطه باليوم «بل باعتباره دليل للمستقبل واستباقا 
لماهوات. وذلك انطلاقا من فهم للياضي تحدده غائية طاغية؛. تصيغ الماضى بصيغة المستقبل الذي 
مضى)2”7, فجاء التراث عند حسين مروة والطيب تيزيني تراثا لا تاريخية فعلية له. أي لا 
اكتقاء ذاتيا فيهءي إطار ماركسية إيمانية مدرسية تراه تنائياً بين قفوى ندم وقوى جر 
ماركسية لا يضارع حجم سذاجتها إلا ضخامة الجهد المبذول في سبيل إقامتها"”". و| 
ارتسمت التراثية الماركسية على نسق التوفيقية التى تمفصلت فيها الإصلاحية الإسلامية من 
جهةه ب والغائية التارحانية من حجهة ة أخرى, فلم يقنع المؤلمون موصع المناقشة بترك الماضي ف 
استقلال عناء وبالتوجه إلى مستقبل مرجو عن آن معين. بل ربطوا المستقبل بالماضي مباشرة, 
فغاب الحاضرء وجعل اعتبار اليوم وتحديدهء وبالتالي تحديد الغد. منوطأ بالاندراج في 
الماضي . بل بالصدور عنه. فأخذت التراثئية الماركسية يبذلك مفهوم الاستمرارية التارحية 
الذي يوي وراء النبمضوية الإسلامية والعروبية على علاته. من شرز ايديو لوجي للتاريخ بان 


(1) مثلاً: لطفي الخولي. «ملاحظات حول الصراع الفكري في مجتمعناء؛ الطليعة؛ السنة 7. العدد 
.)١933(‏ ص ”77 - 55. 

207-857 ص‎ .)١9“57” عبد ال حمن الشرفاوي . محمد رسول الحرية (القاهرة: عالم الكتب.‎ )١95( 
"الا وغيرها.‎ 

. 97 محمد عيتاني. القرآن على ضوء الفكر المادي الحدلي (بيروت: دار العودة. [1417]). ص‎ )١10( 

. ١7 العظمةء التراث بين السلطان والتاريخ. ص‎ )١( 

)2 9 نقد هذه الأعال؛ انظر مساهمات نايف بلوز وعلي حجرت وبو على ياسين ق: الماأركسية 
والتراث العربي - الاسلامي , مجموعة من المؤلفين (بيروت: دار الحدائة. ٠8م19١).‏ 
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صالح وطالح باعتبار اليوم دون اعتبار التاريخ » وكأنفا صاحب هذا الهج الايديولوجي في 
موقع سام يسمعح له باللعب مهذه العناصر واختيار صالحها لاستخدامه ا ونبذ 'طالحها | إلى عالم 
النسيان: استخدم النقاد الراديكاليون اليساربون للشيوعية العربية أيضا شيئا من هذاء ولكن 
بانهاه أخريى يتوسل الاستلهام دون التواصل. كا في مديح القرامطة لما يزعم هم من شيوعية 
وعقلانية وإلحاد دونما علم بتاريخهم وبتاريخ الإمامية الي نشأوا عنهبا”"". لا تشذ عن هذه 
البنى المفهومية المحاولات الآخر ى لتوسل التراث معينا للحداثة: ففي الماضي الإمامي 
والصوفى وجد أدونيس جوهراً هو التحول وإمكان الحداثة الدائمة الذي يجب توسله للوبداع 
المجرد في المستقبل. وفي التراث السني ثباتأ قاهرا كايتا عاملا على التأخر"". ولا يشذ عنها 
موفف كموقف محمد عابد الجابري الذي يروم التواصل الإرادي مع رشدية وخلدونية ولت 
قي الواقع . ولكنه ما زال يعتمد عليها لتحقيق التواصل مع الماضى حسب السوية العقلانية 
الرشيدة التى يطالب بها الحاضر والمستقبل7*'". فأنشأ هاجس التواصل التاريخي. إذن». أسسا 
للقول بالاستمرارية التاريخية» وعمل بذلك على أداء وظيفة معول هدم لأسس العلمانية 
يتحريب التاريحية الى تو تؤؤسس مفهوم الانقطاع التاريخي الذي رصدنا حيزاته قُِ هذا الكتاب 
وخصوصا في فصله الثاني . وبهدمها القطع وتأسيسها الوصل: تدخل في لعبة الجواهر التاريحية 
الثابتة التي تقوم عليها مقاللات الإسلاميين» كما بينا. : ينح من هذه الاتجاهات إلا كتابات 
أفراد مستقلين عن الأحزاب نشروا في بيروت أساساء بعد أن تزامن بروز بيروت الثقافي 
والاقتصادي والسيامي مع نضوب الإنتاج الثقافي المصري وانطوائه على ذاته. أما العلانية 
المرتبطة بالأحزاب. فقد اقتصرت على جو الحزب السوري القومي الاجتماعي في لبنان . 
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ليس مفهوم الاستمرارية التاريخية معطلا للإمكانية النظرية للعلمانية فقط. بل إن مجال 
تخريبه يمتد إلى العمل على تقويض الإمكانية العملية للمجتمع الديمقراطي العلاني القائم على 
اعتبار التاريخ والتحول. ذلك أن مفهوم الاستمرارية التاريخية يقع في صلب برنامج الدولة 
الاستتباعية التي قام انقطاعنا التاريخي في القرن الماضي على انفصالنا عنها: دولة الاثنيات 
والطوائف الثابتة الى تسو كل منها علاقتها بالمركز ‏ وهي علاقة سياسية محضة ‏ بالرجوع 
على استمرارية تأرحية وطبائع دينية . إن الدوله الاستتباعية دولة إلحاق. تشكل فيها الدولة 
1 أفقيا تلتحق به وحدات تثامة مغلقة. فتشكل كما في حالة الدولة اللينانية غلافا 
للعلاقات الاجتماعية» دون أن تكون شبكة لهاء فتتقاسم المؤسسات الخاصة مع الدولة 


)١88(‏ مثلاً: الأخضرء «من نقد السماء الى نقد الأرضء» ص .4١‏ 07 04. وغيرها. 

)١88١‏ عزيز العظمة؛ء «استشراق الأصالة: ادونيس والتراث.» في: العظمة, التراث بين السلطان 
والتاريخ . ص ,.١15١ - ١55‏ وقارن: مهدي عامل؛ أزمة الحضارة العربية أم أزمة الرجوازيات العربية, 
طه ؟ (بيروت: دار القارااي:» .)١91/8‏ ص 88 وما بعدها و ٠٠١‏ وما يعذها. 

)١*0(‏ عزيز العظمة. دفي تاريخية العقل ونقد العقل.»؛ في: العظمة. التراث ببن السلطان والتاريخ. 
ص .١55 ١١9‏ 


السيادة: الزعامات المحلية والعائلية والطائفية والتكتلات المالية ذوات الأذرع الملحة التي 
تتقاسم العنف المنظم مع الدولة”'"2. والي تنتظم في الدولة بفعل لحمة الغلبة الاقتصادية 
والسياسية لعنصر على العناصر الأخرى فتقوم الطائفية في كنف الدولة الاستشاعية على وهم 
الاستم رازه دون أن يكون الامتهرار:واقعا من وقائع التاريخ ٠‏ بل وهما ايديولوجيا قائيما عل 
ظواهر اجتادية واقتصاديه ودينية وسياسية بالغة التعقيد والتداخ|ا ”؟" » دون أن تكون الغلبة 
في إطار الوحدات الطائفية د الدينية» بل هي للعناصر المدنية. قامت هذه في لبنان من 
عناصر ناتجة عن أطر تاريخية مختلفة تؤثر في تجريد الرأسالية وتحذ من إمكانه. بل من إمكانية 
نجاح عاولة كالشهابية لم تفلح 5 في تعليق الاستتباع المجرّىء للسلطة:؟" ‏ ولو قام على 

اتفاق سياسي دون أن يتطابى مع تمايزات سوسيولوجية فعلية تسوغ «بنية علوية» طائفية 
سياسية. ولا قيام لسلطة ديمقراطية علمانية دون مواطنة؛ وليست المواطنة بالأمر الممكن فى 
ظل نظام استتباعي يحدد الفرد فى جوهره جزءًا من جماعة لا انفكاك لا عنبا وعن سلطتها 
الخاصة. ولكئن كانت الدولة اللبنانية تنتمي إلى نسى الدولة الاستتباعية للقرن التاسع عشر كما 
سجتها السياسة الأوروبية» فإن عناصر هامة من هذا النسق آخذة في التسرب مجددا إلى نظم 
بلدان عربية أخرى تسرباً غير معلن. ويأخذ هذا التسرب صورة قيام تجمعات أهلية مطالبة 
بسيادة قانونية وتربوية حصرية؛ تستثتى الآخرين أو تستتبعهم. كالمطالية يجعل الشريعة 
النظام القانوني لمصر أو لغيرها ف أوضاع وضع فيها القانون الوضعي دون أن يجعل بدوره 
القانون الوحيد الممكن حصراء. بإلغاء الشريعة. ان قانون الانتخابات الأردنىي لعام ١588‏ 
الذى جعل التمثيل البرلمان قاى) على حصص اثنية وطائفية مثال على ذلك. ولكن الوضع 
الأكثر خطورة يبقى وضع مصر في جو تنامي المد الإسلامي السيابى؛ مع ما يقال حول قانون 
الردة وتطبيق الشريعة ومشاريع قوانين الحدود. فجاءت الفتنة الطائفية في الشانينيات نتيجة 
لأوضاع سياسية واقتصادية واجتماعية بحثنا بعضها وسنفصلها في الفصل القادم , بودي 
«الاسر المسيحية» لمواجهة الاسر الإسلامية في الجامعات. وأخذت الصدامات العشائر 

وغيرها في الصعيد طابع الصدام الأهليٍ الطائفى, ما عكس عجز السلطة عن السيطرة . 
أجهزتها وضبطها في ظل أزمة اجتماعية شاملة؛*2. فجاءت اقتراحات تدعو إلى ميثاق يجسد 
روح «الصحيفة»*'" المكية على أساس من أولوية اهوية الإسلامية النابعة من الالتزام الديني. 


)١5١‏ وضاح شرارةء حروب الاستتباع: أو لبنان الحرب الأهلية الدائمة (بيروت: دار الطليعة, 
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واستتباع الفئات الأخصرى (المسيحية): وهي الاقتراحات غير الممكنة ال على أساس فهم 
استتباعي للدولة. ينفى كل امكانية للديمقراطية بنفيه المواطن الفرد د الحر غير المنطبع عند 
الولادة بطابع فئوي يغلب على مواطنته؛ ويستبطن انتفاء العلمانية التى تؤمن للدولة صفة 
الفيمنة والعموم الثقافي والتوطن السياسي في خلايا المجتمع المخترق. وليس فقط في تنفيع 
رهموز وحذاته الاستباعية واقتسامهم مغائم السلطة في موضع اتصاهم باللدولة الاستتباعية . 
فالسلطة الاستشاعية هي الموقع الوحيد للتمفصل المجتمعي لفئات حصريةء وتقوم على نظام 
نايز وامتياز تنتفي معه المواطنة بمعناها السياسي الذي يفترض الفرد العاقل غير المرتبط حكم) 
بجاعة غير الماعة القومية. ولو كان قادرا على الارتياط مذه الجماعات الخاصة اختيارا . 
ولذلك فإن الخطاب الذي يشكك بالعلمانية وضرورتهاء بذعوى الاستمرارية التارخية التي 
تطبع المواطن بطابع عقيدي ماء أو بطابع إثني حتم . ليست إلا دعوة للعودة إلى الدولة التي 
سبقتها محولاتنا الاجتماعية والثقافية والعمّليه في القرن أونصف القرن المنصرمين. لأنها دعوة 
للعودة عن الفرد السيامى الح إلى الفرد السياسي طائفياً - أو إثنياً ‏ عند الولادة, وللاعتبار 
الوحثئي لعلاقة الفرد بالحاعة. القائم على الانتماء البيولوجي بدل الخيار العاقل الديمقراطى . 
ليس من بديل للنظام التوجيد الدولاني البيزنطي - العثاني إلا الدولة العلانية المفضية إلى 
مجتمع تام العلمنة : ذلك أن النظام الاستتباعي الذي يستبطنه النموذج البيزنطي - العثماني 
يقوم عل الاستتباع الطائفي قيامه على الااستتباع الريعي للمجتمع. أي فيام العمليه 
الاقتصادية انتاجا وتوزيعاً على روابط سياسية تطل إطلالة الاسكثار بالسلطة على الاستثثار 
بالثروة. كما هي الحال في دول نفطية وف دول وطنية. وتربط بين روافع الاستئشار هذا 
وبالعلاقات القرابية بية الماحية للفرد المواطن. المنتج . العامل. «الحيوان السيامى» . 


اح 


ويا - - مومه 
و “مكار ين 


يشهد الوطن العربي منذ فترة ليست بالوجيزة ظاهرتين مرتبطتين . تتصف الأولى بازدياد 
الدعوة لد إلى تنظيم الدولة والمجتمع تصلبا وانكفاءً على المرجعيات النصيّة والأسطورية 
هذه الدعوة. وبالتشدد في انباع العلامات الدالة على الانتاء العقيدى والسيامى الإإسسلامي . 
كالفروض والنوافل العبادية. ويتلازم مع هذا الإمعان قٍ في محاولة قسر الآخرين على الالتزام ما 
يراه أصحاب الدعوة الإسلاميهة.من ضرورات لإعادة تشكيل تشكيل الجتمع عل ال مرضية لله 
كالحجاب. وذلك بالدعوة إلى ذلك بمئاسية ودون هاسيفى و سة العنفف في سبيل فرص 
الرأي الواحد في هذه الأم يوسا ##لانراد وخصوصا النساء فى الجزائره على سبيل 
المنال. والعنئف ضد المجتمع ككل بالتدذى انطوبت, عليه التشريعات الاسلامية في السودان. 
والعلنف ضد الدولة وضد المسيحيين والمثقفين في مصير في عقد الثانينيات. أو ضد الدولة في 
سوريا في أواخر السبعينيات . من نافل القوك /إن الأمور المشار إليها ما كانت ممكنة لولا ازدياد 
الطاقات التنظيمية والسياسية للحماعات الإسكلامية ؛ ودون تنامي الأثر الثقافي والسياسى 
والتعبوى الذى اكتسبته. كبراعبا ما كانييفوة وقعت لولا ازدياد الاعتبار الآيل إلى القول 
الديني بشكل عام. وما بنسججر يتيلك 77 شعور بين تي ال وغياب للحرج المتبدى. على 
سبيل المثال. في إعلان أحد أساتذة جامعة أباء الشيخ درويش جنينه, أن تعدد الزوجات 

هو الأصل في الزواج وأن الوالجيدة لا تكون إلآ للضرورة. وإضافة الشيخ محمد الغزالي 

استغرابه للاستحياء من الإكثار في المزاوجة:. فالتعدد ف الروجات. )| قال. سنة”) . تتضافر 
هذه الأمور زر مع استنكاف الدولة العربيه الوطنية وهى دولة علانية كيا رأينا - عن الاضطلاع 
بمسؤولياتها نجاه محاوللات إقامة سلطات موازية؛ ونزوعها إلى التظاهر بدرجات ا م 
التمشيخ . واتقائها الدعاوى الاسلامية . فلم تتحرك وزارة العدل ف مفصر. مشلا بحق بحق أحد 
القضاة: وهو المستشار محمود عبد الحميد غراب» الذي دأب على إصدار أحكامه بمقتضى ما 


.١198١/1١/55-1١9 .نوملسملا)١(‎ 


يرى أنه أحكام الشريعة الإسلامية» وعلى إعراضه عن تطبيق القوانين المرعية في مصر وهي 
القوانين الوضعية. على الرغم من أن أحكامه غير قابلة التنفيذ. وعدم التفاته إلى الاضرار 
النائجة عن أفعاله بمصالح المواطنين المتقاضين. وإلى حنث القاضى بقسمه الذي ينص على 
احترام القانون والدستور”'. : 

يستتبع هذا الوضع والضغوط المستمرة الناجمة عنهء وبشكل طبيعي, نزوعاً أكبر نحو 
الانغلاق والحصر ية وضصيق الصدر من قبل الهيئات الإسلامية الرسمية. فلرى تلك 
السلطات؛ مثلة بالجامعة الأزهرية؛ تتدخل بهمة متزايدة للعمل على امتحان وتأديب أحد 
أساتذتها في الأدب الاسياني. الذي ترجم رواية لفارغاس يوزا ترحمة نزيهة رأت فيها 
السلطات الأزهرية. بضغط من جريدة «الشعب» (لسان حال التحالف الإسلامى ): مفسذة 
لأخلاق الناس والناشئة ‏ مما دعا المترجم إلى التعليق بقوله ان منطق المصادرة هذا يحب 
على الكثير من الكتب التراثية". ولئن نجحت الهيئات الإسلامية الرسمية برد الضغوط نحو 
مصادرة إحدى أغاني محمد عبد الوهاب. مشل0, إلا أن م تبدٍ أية موانع نجاه قرار مصادرة 
كتاب الفتوحات المكية لابن عرب الصادر عن مجلس الشعب في العام 1914. وقد كانت 
ادارة النشر والبحوث بالأزهر هى اطيئة التى فررت مصادرة كتاب لويس عوض. مقدمة في 
.فقه اللغة العربية, لاتخاذه بعض المواقف الاعتزالية الخاصة بأصل اللغات وبخلق القرآن” 
الو قال بها غسيره في السنوات الأخصيرة دون أن يؤدي ذلك الأمر إلى المصادرة. أما المثقفون 
الور كرون كافة غير المعنيبين مباشرة باهترامات الأزهر والجماعات الإسلامية؛ فدراهه 
باستثئناءات قليلة, يتقون شر التكفير والارهاب والتهديدات بالسكوت. ويقصرون أراءهم 
على الحلسات الخاصة. كي كان واضحا في قضية كتاب لعلاء الدين حاميد ‏ المعروف بسلمان 
رشدي المصري - زعم الأزهر أنه يسخر من الأديان السماوية”". كان موقف الأزهر من 
شؤون إباحة أو منع أو تحريم الأمور الثقافية.» وسياسته بشأن معاقبة من يعتيره مذنيا أو فاسقا 
أو كافراء شأنا داب على الاضطراب وانعدام الانضباط والاتساق الذي انتقد لأجله منذ ما 
يقرب من أربعة عقود. ويبدو أنه كان يعتمد بالدرجة الأولى على الظروف السياسية الآية 
والطارئة. إلا أنه يجنح اليوم نحو نشاط تفتيش تحريمي أكبر. 





(؟) القبس. 19894/1/94١.ء‏ وقارن ملاحظات: أبو سيف يوسف. الأقباط والقوممة العربية: دراسة 
استطلاعية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. ))1١941/‏ ص .18١‏ 
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لكل 


وقد شهدت السنوات الأخرة تناميا للدعاوى الدينية والسياسية. ووسم ايران بفسهنا 
مهورية إسلامية. وتصاعدا في وتائر نمو التطرف الديني . وانكفاء الكثير من الناس على تدين 
شخصي ما كان معهودا من قبل كنا غذّى الامتداد التليفيزيوني العالمي للظواهر الاستعراضية 
للإسلام » وارتداد هذه الصور إلى بلدان المنشأ في مصر وغيرهاء الانطباع بكثافة دينية ‏ 
سياسية مستغرقة ة للمجتمع العربي برمته. ليس غريبا والحال كذلك. أن ينزع الكثير من 
المثتقفين وغير المثقفين إلى اعتبار هذه المظاهر اعتارا انطباعياً سطحياء والاعتقاد بأن ثمة تمائلا 
نا ببن ظاهر قطاعات معيلة من مجتمعاتنا المدنية والسياسية والثقافية ذات المسميات 
اللإسلامية. وبين عموم : هذه المجتمعات المدنية والسياسية والثقافية. بل لقد جنح الكثيرون 
9 انار أن كية اتطابقا جاهاد بين مجتمع عر موهوم - لأنه دون تحمديدات ومايزات 
داخلية ‏ وبين المسمى الإسلامى لهذا المجتمعء وأن هذا التطابق ينسحب أيضا على علاقة 
الحاضر والماضي السابى للماضي المباشر» بين حامر لير جهو ل قارا سمته الإسلام . 
وماصٍ غانت معالمه قْ كبوة استعمارية يتجاوزها حاضر يصحو صحوة إسلامية تعيذه إلى 
نصضابه الوجودي الحقّ. وتعيد التاريخ إلى ما وراء التاريخ من جوهر. سنعود في موقع لااحق 
من هذا الفصل إلى هذه النظرة الميتافيزيائية الى تعتمد على تصنيف أمور الدنيا إلى جواهر 
تتعالى على التاريخ ولا تخضع لمنطق المجتمعات, وإلى مجافاتها وقائع لابين وطائعه. أماما 
بهمنا في هذا السياق المباشر فهو ليس بنية خطاب الجوهر اللاتاريخى. وأصوله في المخطاب 
الإصلاحي الإسلامي . بل تسرب مفاهيمه وتصوراته إلى خارج إطار الخطاب اللإسلامي أو 
الديني عموماء ومؤدى هذا العر ب قُْ الظاهرة الثانية موضع البحث . 


تتمثل هذه الظاهرة فى استبطان وتثل الكثير من الاتهاهات الفكرية العربية اللادينية. 
وخصوصا القومية العر بية واللييزالة منباء لمقالات محورية من مقالات النزعات الإسلامية 
المعاصرة. إن هذا التمثل لمنطلقات سجال المواقع الدينية مع فا خالتها تحان لس عهولا ف 
تاريخنا الحديث. بل أن استتباع الموقف الديني الكثشر من الخطابات الليبرالية وغيرهاء وفرص 
مواقع مضادة لأفكار التنوير على ايديولوجيات التنوير في صيغها العربية. شأن منمر عليه 
مرات عديدة فى الصفحات اللاحقة. ولكن ما بهمنا مباشرة بخصوص الموضوع فيد المناقشة 
هو ضاأت ص9 الدينية ولاء قطاعات لا بأس بها في المواقع اللادينية بشأن قضية ة هامة هي 
العلانية. فقد أضحت جل مقالات الاسلاميين حول العلمانية وروا تستدر دفاعا باسلا من 
قبل أطراف ليست إسلامية في مكوناتها الايديولوجية الأساسية ولا في توجهاتها السياسية.» بل 
ريما حسبها البعضص على القوى التقدمية العربية. إن مأ انناقش ليست ئيات المجاملينء ولا 
0 أولئك الذين دفعتهم فهلوية سياسية ما بانجاه تبنى بعض الطروحات الإسلامية؛ بل 

لنتائج المعلية ثقافيا وسياسيا للخطاب م من قبل الإباحون 5 لح أساسية فيه. بل 


بن تاديد هذه النتائئج إلا بالنظر أ توازئات القوى الحالية. ب تبني 
الكامل لبعض المقالاات الإسلامية الأسطورية قٍْ العلانية ) 2 ايا 0 سبيل المثال. نتيحة 
لمؤامرة عالمية ماسونية عبودية ثورية للسيطرة على العالم فضحتها فضحتها «برتوكوللات حكماء 


.م 


صهيونل»", ولكن المحاملين جروا إلى بي ى البعض ص الأسس التصورية الإصلاحية 
الإسلامية واعتبارها وقائع تاريخية فتعالية عل الابديرلوجيا وغل الأهواة. نيعا ...وض انرز هذه 
التصورات . تخيل الإإسلام خالياً من طبقة معينة من المهنين الدينيين ‏ الاكلروس - التصور 
الذي أخذ به طه حسين”" قبل أن يصبح احدى ضحايا هذه الطبقة. والذي عرضناه على 
وقائع التاريخ الفعلي في الفصل الأول من هذا الكتاب . 

إن الزعم تخاو الإسلرم من طدد نهنية لنديون تكرسط برون الإليبات ورية لسن السمة 
الوحيدة لالوسلام التى مدر منبأ الكافة عدم مناسبة العلمانية للمحتميعات التامة الفرادة 
والخصوصية. الموسومة بالاإسلامية. ولو كان هذا الزعم إحدى الدعائم الأناسية لنغي 
إمكانية طرح مشكلة علاقة الدين بالدنيا من منظور عالمي في إطار الوطن العربي. إضافة إلى 
ذلك. تعتير قضية علاقة الدنيا بالدين. وفق فهم قاصر للتاريخ الأوروي؛ أنها تاحمة عن 
مشكلة مسيدحية - أوروسية دات علاقه بصلة الدين والدولة هس جهة ) ويفهم الدين للدنيا قِ 
المسيحية وفهم الدولة الأوروبية للدين من جهة أخرى"". تناولنا الموضوعين - العلمانية 
الأوروبية. وعدم صلة اللإسلام مهأ دق الفصل الأول بسىء من التفصيلء ولكن علينا 
التأكيد هنا على سمات أساسية يتسم بها الخطاب المعادي للعلمانية الذي نتناول بالدراسة. فهو 
ينطلق في الترتيب المحوري لبنيته من الفصل ما بين داخل - أي أصيل. إسلاميى. عربي - 
إسلامي . أوخلافه 3, وخارج - أي ما هو وافد. مسيحي: أوروبي. . ويقوم قْ أدائه لمعانيه 
رمصانية الأساسية : على هذا | التصل. فالعلمانية تبعا لحدا الخطاب الرائج شأن لا حاجة لنا به 
اعطاء 0 ا 1 بو اتوي ياو ار بويت 
فسماحية ٠‏ أى ا 
آلف 5 ومن المراظة والتواريخ ما يجعل ثبانه على هذا الأصل 0 وتَاماً كا 
يصار الى اختزال تجربة تاريخية شاملة. هي علانية أوروبا الحديثة. إلى دين؛ واختزال دين 
كوني إلى قول واحد, فإن المفهوم الميتافيزيائي عينه للثبات والتعالي الجوهري على التاريخ 


(9) انظر على سبيل المثال لا الحصر: أنور الجندي. سقوط العليانية. الموسوعة الإسلامية العربية؛ 5 
(سيروت: دار الكتاب اللبداني. .)1١917‏ ص 15. وغيرهاء ومحمد زين المادى العرمانبي. نشأة العلمانية 
ودخوفا إلى المجتمع الاسلامي (الرياض: دار العاصمة. .)١4017‏ ص 57 77 وغيرها. 

)٠١(‏ طه حسين, «بين العلم والدين.» (5؟19). في: طه حين. المجموعة الكاملة للؤلفات الدكتور 
طه حسين (بيروت : دار الكتاب اللينانٍ. 1978), ج .1١5‏ ص .1١54‏ 

)١١(‏ انظر عل سبيل المثال: محمد عابد الجابري : «العلمانية والاسلامن» اليوم السابع (” نيسان/ 
ابريل ,)١488‏ و«الذين والسياسة والخرب الأهلية.» اليوم السابسع (15 اذار/ مارس .)١98٠‏ يرتكز 
النقاش الطويل للعلانية في التاريخ الأوروبي الذي يقدمه: عصمت سيف الدولة. عن العروبة والإسلام. 
سلسلة الثقافة القومية؛ ؟ (بيروت: مركز دراسات الوحلة العريية. .)١948“‏ ص .777-1١935‏ إلى معرفه 
بالتاريخ الأوروبي أكثر تفصيلة ما نراه عادة. إلا أن هذه المعرفة انتقائية وموجهة نحو الرهان على أمور ومقاللات 


مسسيقة . 


يعزى إلى دين اللإسلام, وهو بدوره دين عالمي ذو تجارب تاريخية متباينة, مؤكدا له الثبات 
الجوهري نفسهء ويشدد على عدم امكانية ربط التجربة بالتجربة على أساس من اشتراكهها في 
الخضوع لقوى التاريخ والمجتمع . 


ثم يضع نقاد العلانية بإزاء هذا الفصل بين الحواهر الميتافيزيائية للتواريخ الفريدة 
المنفصلة. فصولا حدثية وافعية». يمكن مبدثيا الدلالة عليها على صورة لم تكن ممكلة ثي 
افتراض الفرق النوعى المطلى. إذ ليس في خمطاب الفرادة والانفصال إلا التوكيد والرجر 
البياى علامة على السلامة. فيقال أحيانا بدرة بوليسية ليست غريبة على الحياة الثقافية 
العربية. إن العلانية غطاء لدعوة مستترة تستهدف إبعاد الإسلام عن الحياة”". أو يقال في 
سبيل التدليل على الغربة الجوهرية للعلمانية 8 تاريمنا ان أصحاب الدعوة العلانية كانوا من 
المسيحيبن», لا ينتسبون للوسلام نا ولا حضارة؛ ومن الذين تربوا في المدارس ال 
وات هؤلاء أطلقوا دعوتهم ىْ القرك ن التاسع عشر علماً على القومية العربية الراعغية 5 الانفصال 
عن الرابطة العثمانية الني قامت على الإسلام”". يبدو كأن المسيحيين العرب في هذا الطاب 
ليسوا ولا يمكن أن يصيروا من العرب «جوهريا». وهذا أمر سنبين يجانبته الانصاف وواقع 
التاريخ واليوم . فضلاً عن الضرر الذى تسبيه هذه الأزاءسخ للوحدة الوطنية العربية في 
عصر تعتمر فيه قوى التفتيت . فليست هناك خلافات ثقافية بين المسلمين والمسيحيين العرب 
على صعيد المارسات الحياتية اليومية والشعائرية الشعبية. وليس هذا الأمر بشأن غائب على 
ملاحظة من ينظر إلى مسلمي صعيد مصر والأقباط في بناهم العائلية ونمط عباداتهم اليومية 
واحتجاب نسائهم مشلا. كا لم يكن المسيحيون العلمانيون في بلاد الشام بي أواش. القرن 
التاسع عشر من المنادين بالانفصال عن الدولة العثانية. بل كانوا عثمانبي الحنسية والولاء 
اا ل ا ل ا ا ان البستاني . ثم لم يكن دعاة 
الانفصال أنذاك على الأرجح دعاة عروبة أو علمانية» بل دعاة بلقنة طائفيةء ولا كان دعاة 
العروبة من العلمانيين. كما كما رأينا في الفصل الثاني بشيء من التفصيل . لين وافها :نا إذا 
كانت وقائع التاريخ وطبائعه عورا ذات اعتبار فعلى في الخطاب شبه ‏ التاريخي المضاد 
للعلمانية» بل يبدو أن وجهة الخطاب تتخذ من الفواصل الجوهرية الميتافيزيائية دعامة 
افاسيةع. لا تلعب الوقائع أو أشمأة الوقائع فيها إلا رن تشكيليا المصد مله تصوير نموذج 
بن امور عد . بل ربما كان تصور النموذج المسبق مرتبطاً بتصور تاريخي معين. فنحن 
نرى نزعة متأخرة لاعتبار تاريخ المغرب نموذجا يمكن أن ينسحب على المشرق» واعتبار عدم 
استواء الصفحة الدينية للمشرق (ومصر) على أنها أمر شاذ يما باعتبار عدم ثمائلته لسوية 
المغرب المزعومة. فيقال ان الإسلام في المغرب خال. من السياسة» وان علاقات السياسة 
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وان 


والدين فيه سلميةء وذلك لاستواء صفحته. فالينية المعتقدية الوئنية فيه صميت مع استقرار 
الإسلام فيه ولم يعرف فيه مذهب غير المالكية ولا عقيدة غير عقيدة أهل السنة بشكليها 
الأشعري والسلفي”9". تستند هله النظرة إلى رؤية أيديولوجية مخحزنية حديئة لتاريخ المغرب. 
ا ية تستثبي من الاعتبار الثروة الدينية يه المغربية الكبيرة البادية في 
مظاهر ليس أقلها وضوحاً البركة السلطانية أو الشريفية أو بركة الأغورام ني الاطلس 
الأوسط . وفي تشديدها على المالكية تستثنى هذه النظرة من التاريخ الصراعات البالغة العنف 
داخل المالكية وبين المالكية والظاهرية في العصرين الموحدي والمرابطى ؛ وني وضعها العقائد 
الأمعيرية: والبسلقة بوضها ازاء عقى دون تعلق ان ديد اوضيظ فى الغ اعبات 
العقائدية للعصرين المذكورين”*". وهى على ذلك لا تشير في هذا السياق إلى الإسلام 
المخزني واللإصلاحي الحديث وماريته الإسلام الطرفي على امتداد المغرب العربي. على على الرغم 

فين أغبا تستتد إلى رواية عبد الله العروى للسلفية المخزنية باعشارها موقعا ذفاعا لباعة عند 
تامة التحديد وباعتبارها نوعا من النموذج الذي قد تبنى عليه ملامح القوميات الطرفية 
000 دون إيلاء وزن يذكر للفرق بين زمانية هذه السلقيه وزمانية اليوم؛ وتباين 
الظروف بين المغرب الأقصى والبقاع العربية الأخرى . 


ليس ثمة سبيل لتقرير أمور. كأشباه الوقائع المشار إليها في الفقرة السابقة. واعتبارها 
حاصلة الوقوع على الرغم من مجافاتها واقع الأمور المرئي مباشرة؛ الآ في خطاب ذي علاقة 
با موضوعية هي ذرائعية بحتة. خطاب يتبنين على أسس من التهاسك ليست ذات صلة مع 
علاقة الخطاب بالواقع. بل تستند إلى دعائم إدارية قادرة على أن تقسر الفكر على قيول 
تقريرات تنافي النظر. لا شك أن هذا التماسك الإداري من سهات الخنطاب ذي الأداء 
السياسي والايديولوجي المباشر, والمضمون الذي يطلب هذا الخطاب أداءه هو تقرير بعنض 
مقالات الاسلاميين في مجال نقطة محورية تتناول في آن ادعاءهم الانفراد في تمثيل المجتمع على 
حقيقته التي يؤكدون أنها دينية. وما يلازم هذه الدعوى من أن أي وسم مغاير للمجتمع ‏ 
أي العلمانية - شأن غير مشروع. في هذا التمهيد لصفحة المجتمسع لصالح القوى الإسلامية 
دون القيام على استقراء التاريخ واستكناه مسيرته. بل على دعوى التفرد ىْ جوهر قار. التفرد 
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الذي يعلٍ اسم الإسلام على مسمياته ويخضع المسميات . وهىي أحوال التاريخ وحقيقه 
المجتمع, إلى الاسم. وهو العلامة الايديولوجية. بعبارات أخرى. يطلب من هذا الخطاب 
أن يؤدي في الخطاب اللاديني ما هو مؤداه قي الخطاب الاسلامي . وهوثي المصاف والاعتبار 
الأولين تقربر الأولوية للقول اللإسلامي , ورد القول بأن ون جوهرية ذات أصول مر جعية 
غير إسلامية قادرة فعلا على تمل دور تاريخى (وتاليا : اجتماعى وسيامسى وثقائي) فعلى ل 
المستيعات: الإسوعة بالا جلدضة ...تيد مويو لعن الدراءة كلها نسار إل صاطنة أواويده 
الإسلام صياعة تقرب من صياغات المحاملة العامة. كالقول بأنه 9 أي اللإسلام 5 مقوم 
أساسي للوجود العربي. مثاد . وأن العلانية بذلك «شعار ملتبس)27. 
الواقع أن قولاً كهذا لا يعدم دلالات بعيدة. إذ انه باستبعاده العلمانية شعاراء وقبول 
بعص مقوماتها كالديمقراطية مسميات لمضمون. فهو إنما يسند إلى القول الإسلامي, أو القول 
ياسم ا فاعلية تحديد المضمون المشار إليه ل ذلك أن الإسلام» باعتباره 
مقومأ باينا للوجود العربي حسب الزعم الدارج, لن يبقى متعاليا على التحديد. إذ ان لا 
وجود له دون محديذاتهء ولا وجود هذه التحديدات على صورة ة مرسلة متعالية عل 
الايديولوجيات التي تقوم بعملية التحديد. ذلك أنه في نهاية المطاف حيث يصرر إلى إزالة 
العلمانية وترك الإإسلام يجذه كافاد واقعا ومغيازيا في تحديد أمور المجتمع والسياسة ‏ وهذا 
على أساس العم بأنه لا انفكاك للواحد عن الآخر ‏ نصبح إزاء وضع ينتهي فيه الفصل بين 
الدين والدولة ليس إلى غلبة الثانية على الأول. بل إلى وضع وصفه علال الفاسي بقوله انه 
«إذا حدث أن انفصلاء وجب أن تزول ويبقى هو©. وإذا أزحنا الحالة الحذّية هذه يصيح أقل ما 
يمكن أن يقال هو ان الدين «يمتد اختصاصه إلى جميع جوانب الحياة الفردية والجماعية للمؤمنين به. ولكن 
امتداد عناية ورعاية وتوجيهء وليس - بالضرورة ‏ اختصاص تداخل الما وتقديم الحلول النبائية 
الشابتة)2”0. فالدين. حسب هذا الفهم المنفتح لأحمد كال أبو المجد. يتناول قضية هوية 
الوجود ومصيره' . لا نعتقد أن قولاً عاماً كهذا يستقيم في سهاحة عمومه أن التجىء إلى 
تحديده؛. فإن عبارات «الرعاية) وما شاكلها لا تتخذ مضامين محددة إلا في أطر معينة. ولا 
عبرة للتقريرات العامة هذهء كما أنه لا عيرة بالقول بأن الإسلام يحتوي على العلمانية لآأنه 
علماني في جوهره”. أو انه يشاكل العلانية فى نفعيته"" ‏ ذلك أن في هذا مداورة على 
القضايا المطروحة. ومصادرة على المطلوب. وإخلاء مجال تحديد المضامين الاجتماعية 
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والسياسية للقائمين باسم الإسلام. أي لذوي الايديولوجيات الإسلامية. بعبارة أخرى. 
ليس هناك مجال وسط بين العلانية والعداء للعلانية تقطن فيه الديمقراطية أو العقلانية؛ فهما 
لآ ينفصلان عن أسس العلمانية التى أكدها في معرض الذم أحد نقاد العلمانية: الدعوة إلى 
التحرر من القيود الديئية على المعرفة. وافتراه ض الكون مستقلا تفسره قواه وأغماط انتظامه 
الخاصة. والحركة غير المنقطعه للطبيعة والمجتمع. ومقالة التطور المستمر الذي ينتفي معه 
ثبات القيم الأخلاقية والروحية. والقول بأن الدين يستهدف العالم الأخر وليس الدنيا”'. 
عندما يصار إلى فصلهما عن اطارهما المرجعي الأساسى. ووصفههما بأساس نظام مرجعي , 
تؤول إليه الصفة القيمية الفاصلة - حسب زعم أصحاب الخطاب موضع النقاش - فإنبياء 
ني الديمقراطية والعقلانية (وكل العبارات الأخرى الممكنة الاستخدام في هذا الاطار. وهي 
كثيرة) يُرتهنان للطرف ذي المسمى الإسلامي : ومع إمكانية وجود أطراف إسلامية كثيرة. منها 
ضمنا أوليتك الذين يذعنون لوصف مجتمعاتهم وجوهرها باللإسلامية. فإن القول الفصل الذى 
سيفسر المضامين الفعلية ذه العبارات ريضع الحدود المانعة حوطاء إنما هو القول الإسلامي 
القادر على أن يفرض نفسه داساء وتاليا. ان بعبارات أخرى, ما الشعار الملتبس إلا 
نبذ العلانية وليس العلمانية. فهي بن مم برات كد سورى. وما مدعى هذا 
الالتباس إلا عدم الافصاح عن الرابط الاستتباعي الذى يربط الطرف «اللييرالي» اللذيو اظيا 
بالطرف الإسلامي بعاسياء: إذه .فنا الول بأن الاسلام هو الأصل إلا مقدمة مأهها الطبيعي 
الذهاب إلى أن «الإمسلام هو الجل). بغض النظر عن النيات الذاتية للذين ينظرون إلى 
الاسلام السياسبي دونما وعى هذه الصلة . 


ليس هذا الارتهان بالمواقئف الاإسلامية نادراً في تاريخنا الحديث. ولو كان متناميا : 
السنوات الأخيرة بفضل ارتفاع أصداء الإسلام السيامي . وليس هو دائ) بالارتبان الناتج من 
مجاملة غافلة عن التحديدات السياسية التي تفضي إليه حتما:؟”. فهر في أغلب الأحوال 0 
ارتاطاً أكيداً باستقالة العقل التاريخي : فالعقل التاريخي أساس كل ترق وعنصر بنوي 
جوهرىق لاقامة جتمع معاصر . وما كان توهم الاستمراريات التارخية الإسلامية المطلوبة فى 
الارتهان موضع النقاش مكنا لولا غلبة عنصرين أساسيين. يتمثل العنصر الأول في انتقال 
الضغط الإسلامي من الأثر في خارج الخطاب إلى الأثر في داخله بحيث يصبح من الممكن أن 

يقسر الخطاب المعادي للعلانية على قبول مسلات - ككون العلمانية نتاجح عروبيين مسيحيين ‏ 
و صني رح التاريخية. كما أن هذا العنصر الأول يتمثل عند الكشيرين من 
المثقفين العرس المتحولين إلى الإسلامية من ايديولوجيات أخرى أو المهادنين للأسس الفكرية 
الإسلامية. في تحويل مرجعيتهم للاستمرارية التاريخية يه من العروبة إلى الإسلام.» بحيث بيحيث 
يصبح وتران إتبلاسا ععك أن كان موسرنا «الغروية اللحتورية عل مكداسر إسااسية عادر 
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لين 


ومكونة. أسرٌ لي أحد كبار الأكاديميين العرب منذ سنوات قليلة» بعد إلقائه محاضرة حول 
والكرامة ني الفكر العربي ‏ الإسلامي» في إحدى الجامعات. إلى أنه ألقى المحاضرة نفسها في 
مكان آخر نحت عنوان «الكرامة في الفكر العربي» وأنه حول العروية إلى العروبة ‏ الإسلامية 
في مجمل محاضرته كان واقيها أنه يعتقد أن فى الأمر مجاملة لفظية. وأنه غير واع, أن الأساء 
ليست بالكائنات البريئة. بل اتها مشوبة امات واستتباعات تربطها روابط سياسية 
وايديولوجية أكيدة . 


ويستند الخطاب التوفيقى الذي يراه البعض ضمنئا أو صراحة على أنه النظرة التحديئية 
الوحيدة المتسقة مع ذاتها”". إلى الاعتقاد بأن صاحب هذا الخطاب يتبوأ في المجتمع وي 
الدولة موقعاً استشرافياً وإشرافياء وأن الحيادية المزعومة هذا الموقم تجعل منه. حكماء غير 
خاضع للقوى السياسية والاجتاعية ‏ ولو آنه تصور نفسه في هذا الموقع باععارة ثابعا فد 
داخل المجتمع حسب فهم شعبوي سنتكلم عنه بعد فقرات . أما الواقع, فهو يدلنا عل أن 
تحديثية النظرة التوفيقية تقتصر على نيات أصحابهاء وتبقى دوتما أشر فعلى في بنية المنطاب 
التوفيقي» القومي أو الليبرالي. ذلك أن هذا الخطاب مستتبع من قبل الخطاب الإسلامي 
باستيلاء هذا الأخير على مفصل أساسي فيه هو التار مخية الى يلغيها الزعم الإسلامي حجان 
الإسلام جوهر المجتمع والجاريخ ومأله الحقيقي الوحيد. فتتحول المفاهيم كالديمقراطية 
والعقلانية عن إطار خطاب نشأتهاء وتنظم مستتبعة إلى خطاب قوامه إلغاء تاريخية المفاهيم 
والقيام على تصور نبضوي ماضوي. خطاب يرى في الزمان. حسب عادة اللإصلاحية 
الإسلامية التي سندرسها بيء من من التفصيل لأحناء برهات متجددة ما هو كامن فى أصوله. 
وتتحول الديمقراطية والعقلانية بذلك إلى جحرد تناسبات: لتاكيد الاستمرارية التاريحية والادعاء 
الإسلامي بالتمثيل الشامل للتاريخ والمجتمع . وادغام نتائج التاريخ الحديث في سجل 
التسمية الاإسلامية؛ وافتراس التاريخ باسم أصول مزعومة. فيصر إلى اختراع الطب 
الإسلامي . والاقتصاد الإسلامى. واشتراكية الإسلام وغيرها. ولما كان هذا الأمر منافيا 
لطميعة التاريخ والمجتمع . ؛ كان السبيل الوحيد لايلاء هذا المذهب المصدافية هو إما التفويض 
المرسلء وإما ترك محال التحديد والتعيين إلى الإسلامي المنتقي السلا جامد لمشروعه 
السياسي . 


أما العنصر الثاني في ارتبان الخطاب الليبرالي والخطاب القومي للخطاب الإسلامي. 
فهر شأن يفسر سهولة الانتقال من المرجعية العروبية إلى المرجعية الإسلامية. بل إمكانية 
المراوحة بينهها. وهو التهاثل البنيوي في نظرية التاريخ التى تقوم عليها دعارى الاستمرارية 
التاريخية العروبية والأسلامية. وتمثل الثانية لتراث الأولى خلال هذا القرن وخصوصا كََ 
الفترة الى تلت الحقبة الناصرية. حبين دخلت الايديولوجيا الإسلامية إلى بعض المفاصل 
الاجتاعية والايديولوجية للقومية العربية وفت في خميرتها الايديولوجية. ولعل اشتراك 
الايديولوجيتين العروبية والاسلامية بلفظة «الأمة» شأن مؤسف سهل الخلط بين الواحدة 


(؟) غليون. اغتيال العقل : محنة الثقافة العربية بين السلفية والتيعية. ص 7”". 
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والثانية'"“. وإن خروج الفكر القومي العربي عن طوره التاريجي والواقعي الرافض للاهاة بين 
العروبة والإإسلام ولإلغاء فردية كل منهها ‏ الطور الذي نراه 57 عند ساطع الحصري أو 
عبد الر حمن البزاز غ1" - وانتقاله إلى العمل على استخراج القومية العربية من النصوص 
القرانية مغلا أو ادعاءه (ولو في ظرف سياسى شديد التعيين) بأن ميشيل عفلق انتقل إلى 
اللإسلام نبوا قبل وفاته وكأنه يرمز في نفسه إلى امتناع تمايز العروبة عن الإسلام:؟" إن هذا 
الخروج علامة ليس على الا” شتراك في بعض الأسس البنيوية للفكر التاريخي والاجماعي 
فحسبء. بل على اذعان الكثير من تيارات الفكر القومى العربي لغلبة الايديولوجيا الدينية 
قبل حصول هذه الغلبة بالفعل. على صورة سنتناوها بالنقاش الآنء ولأسباس سنتطرق 
إليها. ان في الأمرين المذكورين ‏ الاشتراك والاذعان ‏ عودة مستمرة إلى وهم المرادة 
التاريخية. بحيث يصبح من من الممكن الأخذ بالقول ان العلمانية لدينا نتناسب طردا مع الشعور 
بالغربة2”" ا بالانسلاخ عن الأمة. ولكن أية أمة؟ وهل الأمة كر 0 أوليسن 
الإسلامي الناقد لمجتمعه شاعراً بالغربة؟ إن ادعاء الفرادة ووسم كل من 5 يشترك في فهم 
معين لها بأنه منسلخ خارج. هوركن أسامى من الخطاب التسفيهي الذي يستخدم لانتماد 
العلانية. كما استخدم من قبل الحاعات الدينية لانتقاد كل محالفيها. من طه حسين وعلىي 
عبد الرازق إلى صادق جلال العظم وسلمان رشدي”*. 


أولا : قٍْ خطاب الفرادة ومتعلقاته 


حل الخطاب الإسلامي في قوالب التلقى الايديولوجي والثقافي القومي العربي كا 
ذكرناء تماما كها حصل هذا الأمر وبصورة شاملة فى ايرانء. لعدد من الأسباب ستتناول 
بعضها في ما بلي . ولم تكن هذه القوالب شاملة لكل تيارات الخطاب القومي . فقد انقسم 
الفكر القومي على صورة مجملة إلى تيارين في ما يختص بتصورهما للتاريخ . يقترن الأول 
بأسماء كساطع الحصري ا زريقء ويرى في الأمم كيانات تاريخية تخضع لمنطق 


(71) بخصوص التشامبات. انظر: باع مناع 2 «. 1551 له م210[ طهعث 220 تاكتطرةاذ1]». طعصحعخ-اذ 212م 
. لاللوكقم ل2قة 43.مم ,(1988) 00.4 ,ده الاك أممط 14:040/6 /0 


(70) ساطع الحصري [أبو خلدون]؛ الأعبال القومية لساطع الحصري. سلسلة التراث القومي. " 
أقسام (بيروت : مركز دراساث الوحدة العربية» :)١486‏ ص ١401/7405‏ وغيرهاء وعبد ال رحمن البرّاز 
هذه قوميتنا (القاهرة : دار القلم. 5095)). صس 4لا١‏ - 19575. 

(748) سيف الدولة. عن العر وية والاسلام. 

(149) انظر تعليق : غالى شكري . «المسيحيون والعروبة: من يدفع الثمن؟»؛ الناقد. السنة ؟, العدده ١25‏ 
(أيلول/ سبتمير .)١9484‏ ص 1١75‏ - 15. 

)"١(‏ طارق البشري» «التخلف بين النخبة والجاهير إزاء العلاقة بين القومية العربية والإسلام»» ورقة 
قدمت إلى: القومية العربية والاسلام: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة 
العربية. ط ١‏ (بيروت: المركز. .)١48١‏ ص 797 . 

(1”) في بنى النطاب التسفيهي. انظر: جابر عصفور. وإسلام النفط والحداثة.» ورقة قدّمت الى: 
الإسلام والحداثة: ندوة مواقف (لندن: مكتبة الساقي. .)١99٠‏ ص .5١5-١931‏ 
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الحركة التاريخية. وبصورة خاصة للنظرية التطورية التى أخذها الأول على صورتبها الكونية. 
اعتير هذا التيار تكوّن الأمم عملية تاريخية تتشكل بموجب منطق تاريخي للترقي تكون فيه 
الأمم الشكل الأرقى للتجمعات البشرية؛ تجمعات تل زمائياء وتفوق ثقانيا ويعضاري 
وسياضاح. التحمحاك القائمة عل اننس عدرقة أودية ا شلال ولو كانت هذه العوافل 
آثار أكيدة في عملية تكون الأمم . تكون القومية في هذا التيار من الفكر القومى العربي. 
اذنء واقعة عالمية وكونية. على الرغم من الختلاف الأمم وصدامها بعضها مع بعضضص.ء. فيكول 
الصدام واقعا بين وحدات متماثلة متزامنة. ولا تكون خصوصيات الأمم 3 خصوصيات 
لغوية وحضارية لا تؤثر هذا المعنبى في فجوى التشكل الاجتماعي والسيامسى للأمة. فهذا 
التشكل لحظة معينة كونية الشمول من مخمطط تطور الشاريخ الكوتي. لا شك أن في هذه 
النظرة اعتشاراً أساسياء على درجات متفاوتة من التضمن أو الوضوح. لوحدة التحولات 
الاجتماعية والسياسية على الصعيد العالمي الآيلة بفعل تطور النظام العالمي القائم على 
الرأسالية الأوروبية منذ القرن السابع عشر. ولكن هذا ليس بحد ذاته دليلا على شيء إلا 
على الواقعية التاريخية لخطاب القومية العربية هذا" وهي الواقعيه يه التى تسائل التاريخ وترى 
فيه كوا للتمايزات والتحولاات. دونما النظر إلى الماصى على اسان انق المبكتندك اللازم 
للحاضر. بل هي ترى في التاريخ شأناً أكثر من كونه حافزا على التبوض» فهو فهو أيضا عبء 
يجب التخلص من اثاره والتحرر منها'”". 


أما التيار الثاني فهو تيار يتضمن أفكارا ووماضية 'تقارين أخياناً من الصوفية و نظرتعيا 
إلى الأمة. وتشدد أيما تشديد على فرادة الأمة العربية واختلافها النوعي عن الأمم الأخرى. 
ان هذا خطاب الذاتية والهوية. الذي اشارك فيه هذا التيار من الفكر القومي العربي مع 
الكنازات القوسة القطريةة. الشبيهة: انير لوس والق يرت ف القارة تفسسهاء آي قز ما بين 
الخربين العالميتين . والتى ة قد تتمثل بأفضل صورها في ايديولوجيا الحزب السوري الفومي . 
تتخذ الأمة نفسها 5 هذا التصور صيغه باسوتية 21010110011 وصفها حيرات خليل 
جيران. أحد رواد الرومانسية العربية. وصفا حذا عندما شبهها بذات عامة تشابه ِ 
جوهرها طبيعة الفرد. فهى عاك الأمة العربية مستقلة عن الشعب - أي عن الكيان المتعين 
للآمة ‏ وذات إرادة و هاء لا تضمحل. نشيو وتكيو ونا حفينا شقطها: وقد تعود 
وتفيق ثانية لتبِينَ ما بقى خفياً في نفسهاء بعد أن كانت قد تمخضت عن النبي العربي 
و« انتصبت كالحبار وثارت كالعاصفة)9". لدينا هناء. إذاء خطاب إحيائي . متشكل على 


(5*) كلامنا على الحصرى بين من أية قراءة لأعماله: وبالامكان احالة القارىء إلى الدراسة المتأنية 
التالية : تاتيانا تيخونوفاء ساطع الحصري: رائد المنحى العلماني في الفكر القومي العربي. ترجمة توفيق سلوم 
(موسكو: دار التقدم . لام ةا ١‏ ). 

(59) قسطنطين زريق. نحن والتاريخ : مطالب وتساؤلات في صناعة التأريخ وصنع التاريخ. ط ” 
(ببروت: دار العلم للملايين)» .)١9477‏ ص 25. و1885١.‏ 

(55) جيران خليل جيران. العواصف ق: جيران خليل جيران. المحموعة الكامله مؤلفات جيرات خليل 
جران. اج (ب روسه, : دار صادر ؛ دار يوسا 14 )2 ضر . ١ع‏ "25م ., 
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صورة مجاز حيوي بيولوجي . مجاون ده التاريخ والماضي المجيد صعيد «التاريخ الحافز) الذي 
تراه عند قسطنطين زريق, مثلا» في تأكيده تاريخية الأمة(: واعتباره التشبه بال ماضي أمرا يحازيا 
بحت لا يتعدى مجال الحوافز ز إلى وقائع الاستمرار الموهومة. بل إن هذا الخطاب يدرج وقائع 
التاريخ في سجلين متعاليين على التاريخ : أحدهما سجل المجد والسؤدد. ا 
الضعة والامحاق. بذلك يكون التناقض بين الماضى والحاضر ليس شأنا نايعا من قوى تاريحخية 
موضوعية : بل من تمايز في القدرة المجردة على الفعل"", ولا يكون تحديد الذات القومية أمرا 
مكنا بالرجوع إلى النظريات في التاريخ أو في القوميات بل بتوكيد الذات الحية إذ ان القومية 
العربية ليست نظرية. بل «مبعث أنظريات» و امرصعه الفكر». في عبارة عفلق» بحيث بحيثث 
يكون العمل القومي هنا والقودة وتذ كم أ حيان والعروية فانا لا ينبىء عن خصائص 
المكان ولا يستشف منبها انسياب الزمان. والسياسة البعثية «رسالة خالدة»”". حتى أن مفكرا 
قوميأ كبير التأثير هو زكي الأرسوزي أمعن في هذه اللاعقلانية البنية على أفكار سرغسون 
الندييكن وشبنغلر 5ءاع628م2»5 ورأى قِِ رسالة الآمة زوع «المعاني المنعقدة عليه حياتبا) الى 
التجلل وكنبرةٍ ايقاع في منظومة الاسم ذات الرسالة)”". وجعل من العمل القومي شأنا قائ] 
على مفهوم ال رحمانية المازجة لأفكار النبوة ولمجازات الرحم الخالق"” ‏ هذا وان الكلام 1 
«المصير» و«الرسالة» معرفة ما لا تمكن معرفته. بل مالا يقبل إلا الاستكناه. بل هوء كي 
لاحظ أحد دارسي الفملسفة الحخيوية الألمانية صن كل كلام حول السببية”». تتحدد بذلك 
الأمة ويتحدد العمل القومى بالاستناد الى توهم ذات مستمرة ) مبنية على صورة بيولوجية 
حيوية» لا تتصل مع غيرها إلا بانفصاهها عنهاء بوضعها ذاتأ مكتفية مستقلة. كالذات التي 
تحدد اختراعا ايديولوجيا جديدا نسبيا على الساحة العربية هو «الإنسان اللبناني» الذي عيز 
بأنه وكوطنه لبنان. كل تام كامل بذاته لا يحتاج إلى اضافة تكمله, أو إلى نعت يميّزه عن غيرهع 47 . 


يتصل خطاب النبضة القومي بالخطاب الإسلامي اتصال بنية واتصال ذكرى. فلقد 
كان الخطاب ب النبضوي الأول في لور العربي نتيجة خطاب العثمانيين الكدانين خخطاءا - 


(5”) زريق» المصذر تقسه. ص .7١8 .١85‏ وما بعدها., 

(75) ميشيل عفلق., في سبيل البعث (بيروت: دار الطليعة. 2))١409‏ ص .6١ 2٠‏ 

(390) المصدر نقفسه. ص 5١‏ 2.17 ٠6٠5ل‏ "الا. واكك وغيرها. 

ليه زكي الأرسوزي. مشاكلنا القومية وموقف الأحزؤات منها منبا: الرجعية: الاقليميةء الشيوعية. 
القومية العربية. موقف الأحزات العملي. ؛ تجربة لواء اسكندر وئة السياسية. الفلاح والزراعة. العامل 
والصناعة. قضية فلسطين (دمشق: دار اليقظة العربية. .)١465‏ ص 78ء وعبد الله حناء الانجاهات 
الفكرية في سورية ولبنان. ١48468 1١417١‏ (دمشى: دار التقدم العربي» *ا/91١),‏ ص .60١-65١‏ 

. 07 حناء المصدر نفسية. ص‎ )"84(١ 
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عبده؛ وكانت صياغته الأساسية في نصوص العروة الوثقى التي درسناها في الفصل الشالث. 
يذكر هذا الأمر بخطاب النبضة القومية الألما المانل يشيوياء الذي تمثل فى بدايته عند هردر 
7 في خطاب خصوصية قومية خبت نبضويته وبرزت أمسنة العملية السياسية في عهسد 
التوحيد الألماني في المرن التاسع عشرء ثم عاد إلى خبضويته وعضوية بيولوجية نظرته إلى 
التاريخ في العهد النازي. وتماما كا اتخذ الفكر الألمانى منحىّ وضعيا «تاريخياً» في فترة المبوض 
التوحيدى العمنى في الستينيات من العرد الماضي . وجنضح نحو الخيال, المرضى في العهد 
النازى . امخذت القومية العربية منحى بارا وضعيا ف فكرة نبوض المرجوازيات الوطنية 
العربية» ثم جنحت نحو اللاعقلانية النبضوية في فترات السقوط. أي فترة ما بعد هزيمة 
91 . فيقوم اتصال النبضوية القومية والغبضوية الاسلامية؛ إذاء على أمور: الذكرى. أي 
سبق وجود الخنطاب النبضوي في أواخر المَرك المع لي جر لي ا ل 
ف يومنا أحد أبطال التصور الإسلامي للعروبة؛ والأثر. أي دخول الفكرة الإسلامية في مسام 
التيضتوية القومة 4 واخخيرا العامل الموحد بين الأمرين السابقين. أي مفاهيم التاريخ والمجتمع 
الى تقوم عليها النمضوية”". . يقوم تصور التاريخ والمجتمع هذا على افتراض وحدة غير 
متغايرة ولا متمايزة. متفردة. نستمر فى التا., ريخ استمرارا حورفونا بالمعئى الفلسمي 
الانطولوجي الصارم. وليس بلمعنى المجازي. ويسمح هذا الاستمرار الملزم لها بألا تكون 
فترات التحول فيها . كالتاريخ الحديث الذي أحدث لدينا انقطاعات تاريخية تامة وبالغة 
الأهمية, إلا شؤوناً طارئة وافدة خارجة عن إطار هذا الجوهر المستمر. فينشطر الزمان إلى ما 
مسق الأثر الغربي وما تأكون. .ول ويف الغرب فينا آثارا أصيلة؛ بل ان أثره فينا أمر يطفح 
اعرف فل عات الجوهر الأصلى المستمر مما قبل الواقعة الغربية. وليست علاقتنا بالغرب 
علاقة كونية رابطها التحول» بل ما هي إلا علاقة تجاور بين وحدتين منقصلتين في الجوهرء 
قد تتعداه إلى شىء من الازدواج الداخلي. إلا أن هذا الازدواج لأركون لأ موقعا مهاست 
داخل بوتقة الفرادة دون أن تتصف صلتنا بالغرب بما يتطلب منها واقع الكونية. من أن 
الغرب جزء بنيوي مناء ومن أن التحول الذي طرأ على مجتمعاتنا ليس بالطارىء بل أصيل 
كل الأصالة. وليست النبضة ف هذا الاطار إلا استعادة لما كان وتختلف الرؤى حول ماهية 
الجوهر المستانف في عملية النبضه. وليس الماضى والاستمرار الجوهري معه إلا علامة الفرادة 
التامة التي تعرف نفسها بالرقض وتتخذ في هذا انها بتع اهيا . فتكون النبضة, إذاء 
تحقق مستقبل ماضص ”. وعبور بين ايجابية واجابية تتوسطهم| سلبية مطلقة. ولما كانت هذه 
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)2 قِ هذه الأمور. انظر: عبد الله العروى . الأيديولوجيا العر بية المعاصرة. ترحمة محمد عيتاني؛ 

تقديم مكسيم رودنسون (بروس. دار الحقيقة . ,.)١91/‏ ص م ٠‏ 58١ل‏ وغيرهاء؛ 0 شرارة. حول 
بعض مشخكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العر بيين (بيروت: دار الحداثة. .)١98٠‏ ص -.01١١"”-١١١‏ 


ن لكا 


النظرة إلى التاريخ نظرة خيالية. أصبحت الأداة الوحيدة للعبور بين المافي والمستقبل الارادة 
المجردة. إرادة الراغب قِ العبور. غير العارئة بالواقع. القائمة عليه انا ماكر تسطو 
عليه. وتحوله تحويلا شاملا اطلاقياً تاقياء هي تتصل به اتصال الذات بذاتمهاء وترجع 
خارجها إلى لاعقلانية يجب أن تبتلع داخل الذات. حسب تحليل هيغل للإرهاب في الثورة 
الفُرنسية!!) , 


تلك هي نتائج الرومانسية التاريخية التي تجمع بين المبضوية العروبية والدعوة 
الإسلامية. والتى لا ترى في النتبوض إلا استعادة, والتى لا تجد مالها العملى في النباية إلا في 
مقاومة نكوصية تقصر الفعل على لحظة المقاومة الخالصة وتعجز عن استنباط تاريخ 
فعاض لان ل حدق شال الفرادة الآ ى ,هذا العجد. ول السياسة يذلك: إن عف 
مباشرء أي إلى إرهاب لا يربطه بواقع السياسة والمجتمع أو بامكاناته)| إلا الرغبة السياسية 
والهوى الانقلاي. وتتحول النبضويه من تصور مستقبلى إنساني منفتح واسع يرمي إلى بناء 
الحداثة والنسوض بالواقع المتخلف إلى ما يتجاوزه؛ إلى تصور ارتجاعي غير عقلانٍ يرى 
إمكانية الانقلات على التاريخ واستعادة جتمعات شاخت لصيا ولى. 


وقد كان مفهوم «الأصالة» ولا يزال مدخل الايديولوجيا الإسلامية إلى مكامن القومية 
العرّبية وإلى تضاعيف الايديولوجيات الليبرالية والماركسية”©. وهذا الواقع أسباب عدة. 
ليس أقلها أثرأ كون «الأصالة» عبارة عامة طيبة محمودة يتغنى ها الكثير من القوميين” دون 
التفات الى المضامين التى قد تحملها. وذلك في معرض التأكيد على الانفصال التاريخي لذات قد 
لا ينوى فيها صاحب الأصالة أداء انفصال نام عن مجرى التاريخ خ الكوني. رعم أنه يؤدى 
معنى هذا الانفصال بتامه . ذلك أننا نرى خطاب الأصالة وهو 00 يتضمن «المعاصرة» رفيقة 
ها دون غيرها من المفاهيم. يؤكد مشروعا للمزاوجة بين داخل خاص وخارج عامء بين ذاتية 
مستمرة ومعاصرة هي عالمية لأنبا يعكن أن ختصر بالتقنية غير القادرة. حسب زعم أصحاب 
هذه النظرة, التأثير جوهويا في مكامن هذه الذات وأصالتها. الأصالة والمختصوصية هما ميزتا 
الذات, تشيران إلى الأنا مقابل الآخر. والذاتي مقابل العرضى» والطبيعي مقابل المصطنع؛ 


- وغيرها, وعرير العظمة : 6 الأصالة واحواتبا » » دراسات عر بية : السئة 71؟. العدد ,)١9498( ١”‏ ص ا 
1ه" والئراث بين السلطان والتاريخ . ص »١271 ١87‏ وغيرها. 
(:) -اتلا ./ا.ث لإا لعتداأكصةةا ,ءامد إه نروماممء ممع( ,اعوع] اعملعءط بماعطاء/لا عرمعء0ن 


ب(1977 رووعع2 لملعرة1 6 :لعن0:)1)) لاقالصاط 1١‏ ل نزط لروبواعءه؟ لصة أناء؛ ع5 1ه ؤزولإلهمة طاد برعا 
00 ل20ة ,554 ,593 .2218 


(54) انظر: وضاح شرارة. استثئاف البدء: محاولاات 5 العلاقة بين الفلسفة والتاريسخ (سروت : دار 
الحدائة. .)١944١‏ ص ١١15ء‏ والعظمة. التراث بين السلطان والتاريخ . ص .1١517-١56‏ وغيرها. 

(41) انطر في هذا المفهوم ونقده: العظمة. «في الأصالة واخواتها». 

(40) مشلا : : عبد اللطيف شرارة؛ الجائب الثقاني في القومية العسربية (بيروت: دار العلم للملايين. 
0١‏ ). ص ١7‏ 2.11 وعبد الله عبد الدائم. 3 الثقافية بين الأصالة والمعاصرة, » ورقة قذمت إلى : 
الراث ونحديات العصر في الوطن طن العربي : الأصالة والمعاصرة : بحوث ومنافشات الندوة الفكرية التى نظمها 
مركر دراسات الوحدة العربية. ط ؟ (بيروت: المركز. /1م94١).‏ ص 588 - 184 , 


مض 


وليست الخصوصية. بالمعنى المتداول الذي يعن ننه سد حنفى أكثر التعييرات فصاحة 
00 بالشان المقام مقابل الشمول والعمومية. ولكنه مقام مقابل فقدان النوعية. والذوبان 
قي خصوصيه أخرى , والخصوصية والأصالة يكمنان ف التراث الذى يفيد العمق التاريخى 

ضد النقل؛ والأصالة ضد التذويب. والاستمرارية التاريخية والتجانس فى الزمان”©. هذا 
الشكل يصار إلى الإحاله إلى اصول مرسلة هي في مالنها علامة على ]د محافظ عام 
للاذعان لقوى اجتاعية وايديولوجية تشير إلى الوراء. إلى ما كان يوسم منذ عقدين بأسباب 
التخلف من بنى اجتماعية منقرضة ودعوات فكرية تراجعية. هذا هو فحوى الدعوة إلى 
«الاستقلال التاريخي التام للذات العربية)"». عندما تعثرت مسيرة الاستقلال الحبابئ 
والاقتصادي . والدعوة الى «مشروع حضاري عربي إسلامي يحمق لهذه الأمة الغبضة التي 
تواصل بها أداء رسالتها الخالدة الى اصطفاها لما الله منذ أظهر فيها وها الإسلام»"“©. ولئن 
كانت دعوة الاستقلال الذاتي المشار اليها تتكلم عن نبذ سلطة التراث وليس سلطة الغرب 
فقط , إلا أن هذا الكلام لآ ممضلة عملية لهي إطار خخطاب يتكون بنيويا في أسار مفهوم 
الذاتية والهوية: كما رأينا أعلاى فإن ضرورات الخطاب تحتم النقي الصريح والتأكيد الضمني 
الأعمق للارتباط بالتراث. أي بالماضي ارتباطا عضويا لا انفكاك عنه. لأن كل كلام عن 
ذات متكاملة لدرجة قادرة على الاستقلال التأم غير قادر على الامساك بعنان حاضرها لأنه 
غير مكتمل ولا يتصف بالتام - فيرتكس إلى خطاب الاستمرار التاريخي والقراءة المطلقة. 
ذلك أن الكلام يتم على ازدواجية أصول”“, أحدهما حلي وآخر غربي» بحيث يحال دون 
اعتبار الحاضر ف حضوره. كما يحال دون اعتبار المحلي بأي اعتبار غير اعتبار الأصل» أي 
الاستمرار مع الماضى . أما الواقع . فإن مؤّداه أن ما توارثناه من الماضى وا ادناه عن 
الغرب. إضافة إلى ما فينا من نتائج تحولات مجتمعاتنا العربية في القرنين الاخيرين» أمور 
دات مرجعية تقطن الآن. وليست إحالتها على الغربف أو على على دات مستمرة موهومة الااتغليا 
ايديولوجيا لخطاب القراءة والاستمرار والنبضة. وهو الخطاب الذي يتطلب منافاة الواقع لهذا 
العفصل لأموره إلى أصيلة ودخيلة. والذدى ينتضى من نرجسيته الميتافيزيائية واعتباره الطاووسي 
للذات المستمرة عنواناً على سذاده. 


إن هذه النظرة العشائرية الطابع الي تصمن استمرار اليوم 5 الأمس وانسيابة ميك دول 
ل الذى يجاري 0 0 5 الاريخ لم 0 ف ل ليس ا أهمية الأثر 


(14) حسن حنفى . دراسات فلسفية (القاهرة: مكتية الانجلو المصرية. .)١9488‏ ص 207-07 

(8:) محمد عايك الجائري: دمن هيمنة النمودج الى الاستقلال. » السفير. .١985/5/١١‏ 

(*2) عمارة؛ الدولة الاسلامية بين العلمانية والسلطة الديئيةء ص 5 . 

(01) الجابري . المصدر نقفسه 

(0) محمد عابد الجابري. «إشكالية الأصالة والمعاصرة ني الفكر العربي الحديث والمعاصر: صراع طبقي 
أم مشكل ثقافي؟) ورقة قدّمت إلى : التراث ونحديات العصر في الوطن العر بي : الأصالة والمعاصرة : يحوت 
ومناقشات الندوة الفكرية الى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية. ص 84". 


شق 


والفاعليات التصنيفية من السمات المميزة للفكر البشرى في مرحلته الابتدائية : فتودٌ د الأشياء فى 
خطاب الأصالة إلى أنواع جرهرية. يُفصل فيها ما بين الأصيل والدخيل. وتصبح السمة التي 
يوصف بها واقعنا التاريخى ‏ وهى هنا الاسلام. أو العروبة الإسلامية ‏ ليست رصدا 
لخصائص هذا الواقع في ابعاده الحالية العالمية والمحلية أو في العلاقات الداخلية لعناصره. بل 
الحكم على هذه العناصر بالاتدراح في مرجعية محلية أو في مرجعية خارجية”*'. ويصبح بالتالى 
من السهل أن يؤخذ بوجهة النظر الذاهبة إلى أن المعرفة التاريخية والاجتماعية لا يمكن أن 
ترتجى بالرججوع إلى أسس من علوم التاريخ والمجتمع. بل ان المعرفة التاريخية والاجتاعية 
فريدة خاصة بكل وحضارة». ذلك أن المعرفة هذه لا تنفصل عن «داخل» هذا التاريخ وقلب 
هذا المجتمع . وعن أسسه] الميتافيزيائية؛. فلا يمعكن معرفة المجتمع الرسلامي إلا من قبل 
المسلم لأنه لا عموم في العلوم الانسانية*. بل إن القول بأن المعرفة التاريخية والاجتماعية 
شديدة الخصوصيه لدرجة الانانة 51510م5011 المعتمدة على الايمان بالله وما شاكله من 
التصورات أمر أحذ به مفكرون اسلاميون”* © ولي راليون من دعأة التوفيقية”” . عَني عن الذكر 
أن هذا التصور ليس فريدا في ثقافتنا.ء بل انه كان سمة أساسية من سمات الفكر الحيوي 
ومثاله الفكر الآلمان المحافظ الذى رأى امتناع الانفصال بين ذات المعرقفة وموضوعها على 
اعتبار أنها عملية حيوية لا تؤدي أية معانٍ وراء الفعل المباشر”*“. 


لا نعتقد أن هذا التصور يفيد معرفة اجتاعية أو تاريخية فعلية تفوق المعرفة الآيلة من 
التصنيف إلى أصيل ودخيل . فيد عملا أن ادعاء الفرادة المعرفيه لا يؤدى إلا قولا خطايا 
خانسا: بقصد منه التأكيد على منظور يرتبط في نهاية المطاف بقسر النظر على اعتبار الاسلام 
حور المجتمع والتاريخ على صورة ناقشناها أعلاه. أما في ما ختص باستخراج النتائح المعرفية 
العملية لهذه الدعوى. فلا نرى فى نقاشها أمور التنمية الاقتصادية. مثلاء إلا إعادة صياغة 
ميسطة للمعطيات الأساسية للنظريات الماركسية فى هذا المجال8". إن عملية استلاب 
التسمية هذه. واطلاق الصفة الإسلامية على عر دين شأن لم تنفك عنه الاصلاحية 
الاسلامية منذ بداياتها. وهى لا تؤدى عمليا إلا إلى تشيت المرجعية اللاسلامية فاك مرجعيه 
من يتكلم باسم الإسلام . وهو في أيامنا حامل الايديولوجيا الإسلامية؛ أو من ارتهبن موقفه 
مهذا الحامل انتتاةا إل الأعد بادلوية هذه الرحسة أولؤية آابوية مطلقة». يعبارة أخسرئ يؤول 


279) العظمة. التراث ببن السلطان والتاريخ . ص .١١١‏ 

(285) سيد قطب. معام قٍِ الطر يق (الغاهرة ؛ بعروت : دار الشروق». .)١5 8١‏ ص .١8١‏ 

(55) عادل حسين. نحو فكر عربيى جديد: الناصرية والتنمية والديمقراطية (القاهرة: دار المستقبل 
العربيء .)١5886‏ ص 70 - ال وغيرهاء والجندي. سقوط العلرمانية. ص ”5. 59. .3١‏ و“"5. 

(65) ركي نجيس محمود تهديد الفكر العري (بيروت: دار الشروق. .)١198١‏ ص 8ا؟. 

201/١‏ 131-142.مم .ه7اكنا0 اهمض عل 65 11ارع5 وء] 207 . لاعنز000) 

(648) حسين» نحو فكر عربى جديد: الناصرية والتنمية والديمقراطية, الفهام الثانىي. وجلال أمين. 
«التراث والتنمية العربية.» ورقة قدّمت إلى: التراث ونتحديات العصر فى الوطن العري : الأصالة والمعاصرة : 
بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية. ص ١/ا1.‏ 
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العقل المصنف حوادث التاريخ والحاضر إلى أصيل ودخيل» إلى اقرار الأولوية القيمية وتالياً 

العملية لاسم معين ‏ هو الإسلام هناء والمعلوم أن التسمية لا يقصد منها الإشارة بالإيجاب 

فقط. بل إن التسمية في محال الايديولوجيا مهماز التفرد والانفصال والاستبعاد والاستكثار: 

تلك هي الفحوى الايديولوجية وتاليا الغملية سناسياء. والجعاغياء لتشانب التسيفية الذ لاف 
على المجتمع والتاريخ. وإعلاهما عَلَماُ على الفرادة. 


ثانياً : الاسلام والسياسة والمجتمع 


إن هذا التحويل لظاهرة شبه دينية» لا تبتعد كثيراً في ظاهرها عن عبادة الأسلاف. 
إلى الإعيام بفاعلية معرفية. أمن له اسمن ثقافنة شاملة فا زالك تغط يفا المولوجيا 
وانثروبولوجياً ناهاً لإماطة ا عن مرتكزاتها. ولا مجال لدينا هنا للدخول في الأمر 
للأسف. ولو أننا نعتزم الادلاء ببعض الاعتبارات المتصلة به في الفصل المقبل. وفي معرض 
مناقشة الثقافة الإسلامية. أما في ما يتعلق بالثقافة والسياسة العربيتين الخحاليتين» فإن خطاب 
الفرادة هذا يؤدي إلى اخراج عيب عن مجالى الحياة العربية بدعوى خروجها عن الذات 
وعدم انسيامها منه أصالة . > ل وطننا العربي. في زعم متواتر اليوم. يتضمن الاسلام 
خاصية أساسية. وأن هذه الخاصية تؤدي إلى نبذ العلمانية التي تنتمي إلى خارج مطلق, 
فتكون في هذا الخطاب الميتافيزيائي بمثابة العرض للجوهر. فنحن., على ما يقال» مسلمون 
بمعنى عام يراد منه تخصيص كل شىء. فالاإسلام عند أحد الدارسين ا(عقيدة الأمة 
وايديولوجيتها)”**'2 وتطبيق الشريعة ليس إلا إعادة الأمور الى سويتها. واستثنافاً لقانون الأمة: 
الطبيعي . نما يجعل من هذا التطبيق طلس وطنا: '2. وثي المنطق ذاته. يقال ان الإسلام في 
إيران وغيرها هو الرد «الطبيعي» على الغرب. ذلك أن الإسلام هو القاعدة المشتركة 
للجميع””. ٠‏ بل أن 2 هذه المقالة يكمن الزعم بأن كل من عاد إلى الإسلام في تاريجخنا 
الحديث أو تبى خخطابا إسلامياً بإزاء الخطاب العلماني كطه حسين أو محمد حسين هيكل أو 
بإزاء بعض مناحي القومية العربية فهو فد رجع إلى وضعه السوي وإلى مكونات كيانه الذاتقي 
المتهايز بإطلاق عنن «الغرب)»”9''. بل إن أحد مث البضار ل" حرج هذا التوصيف العام الغافل 
عن نتائجه السياسية الثقافية» كا نرى في القول بأن الفكر الإسلاميى هو«العقيدة الشعبية 
للجاهير العربية». ولئن حاول بمثل النسار أن يفصل بين التدين الذى يضمه إلى والعقيدة 
الشعبية) وبين الخركات الاسلامية السياسية””". إلا أنه ليس في ذلك مساجلة مع دعوى 


(59) محمد عمارة. في: الحوار القومي الديني : أوراق عمل ومتاقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز 
دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركز. .)١889‏ ص .١١5١‏ 

.5١١ المصدر ئفسيه. ص‎ )5١( 

.1481١/57/8 وليد نوهض . «عقم الأقليات, » السفير.‎ )١1١( 

(15) محمد جابر الأنصاري. نحولات القكر والسياسة في الشرق العربي. 1470 .197١‏ سلسلة عالم 
المعرفة؛ 5” (الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب. .)١948٠‏ ص 2.١55‏ و8١١1.‏ 

(75) لطفي الخولي في: القبس. .1184/57/١7‏ 


عن 


الحركات الإسلامية بأنها ليست إلا العبارة السياسية عن هذه «العقيدة الشعبية4. فهو ينطلى 
من موقف دفاعي رحبي مي يي سا ل إن أحد المسلمين 
تدين الشعب ا نديد اعتقاد 10 لعن له منافذ إن الامسة بلي ان غعريزته 
السياسية تضعه إلى جانب الدولة ضد الحركات الإسلامية". تجمسع موافقف 
ايديولوجية عديدة على القول بأولوية الإسلام والصفة الطبيعية 7 بالمجتمع. » نما يجعل 
العلمانية خروجا على السنة الطبيعية التي هذا لمعي" '. نكرر مرة اجو ان الأخذ بأولوية 

مده امب لين أكر رشا إلا في عام آخرء ذلك أن الأساء تمثل الظواهر الايديولوجية 
بامتياز خاصص.». فهى مهي ما بين الاسم وطبيعة الشىء . ومن لم نرمي يما خالف الاسم 
خارج نطاق الطبيعة والحق. فيضحي من الزوائد التي قد تكون اقتضتها الظروف. والتي 
تضحى ذلك قابلة ‏ بل طالية - للاجتئاث والتصفية بشرار إدارى من الإرادة القائمة باحق 
أي بقرار بوليسى . 


يحار الباحث إزاء هذه الصورة للمجتمع «الإسلامي» المكون من داخل مطلق وخارج 
مطلق. كيف يمكن لهذا القول أن يستقيم في ظروف ما بعد التوسع الرأسهلي والتغلغل 
الامبريالى. خصوصا أن الإسلاميين ومناصر نهم . الأصيلين منهم والغافلين. يدعون بأن 
الاستعار متغلغل في كل ثنايا حياتنا؟ عبثا يحاول المرء أن يدرك ما الذي يراد به من مضامين 
عندما يقال اننا نحيا في مجتمعات إسلامية : لا نرى عموما أكثر من اشارات إلى «الجزء الحى 
من تكويننا» أو «مقومات شخصيتنا». أو نجابه مواقف خطابية تؤكد. دون تحديد أو بيان. 
أن الاستعار فشل في تدمير الثقافة الوطنية المحلية لقدوافيا وك وفكذراء هذه الثقافة 
الي تطرح نفسها كمنافس وشريك لثقافة العصر. والتي توححد الأساس العقلي والبطانة 
الوجدانية لنا:"“2. ولا نرى تحديدات سوسيولوجية أو ثقافية أو عقلية أو سياسية لما هو متضمن 
في الاشارة إلى الاستمراريات الاجتماعية فيناء إلا ما أشار إلى رومانسية اجتاعية ترى في 
مجالس العرب و«الادراك الجمعى» و «مسرى العلاقات الحية» بين الناس أساساً للديمقراطية 
الفعلية. أى عتاوين على «الداخل ,1 : 


(14) محمد أحمد خلف الله. والصحوة الاسلامية في مصرء » ورقة قدّمت إلى: الحركات الاسلامية 
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عليه. انظر مداخلته في: جلال أمين, «الوحدة الوطنية في مواجهة الطائفية والتعصب. » الأهالي. 
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(10) الحابري. «إشكالية الأصالة والمعاصرة في الفكر العربي الحديث والمعاصر: صراع طبقي أم مشكل 
ثقاني؟» ص 1:51 . 

(18) البشري. «التخلف بين النخبة والجماهير إزاء العلاقة بين القومية العربية والإسلام.» ص 7307 . 
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من الواضح أن الدعوة إلى الارتكاز على أطلال المجتمع في إقامة مستقبله هي دعوة 
لدرجة غير عادية من المحافظة الاجتاعية التي ترى في الإسلام نبراسا . كثيرا مانسمع أن 
انتشار ظاهرة الإسلام السياسى ومظاهر التعصب الديني ليست إلا استكنافا جصامية” 
وفرادتنا في مجابهة التغريب والاستلاب عن الذات الأصلية. ولكن الناظر إلى هذا الأمر بترو 
وإنصاف للواقع يكسف ولا فك أهورا أخرى. فهو سيدرك أن للحركات الإسلامية مواقع 
نجاح . ومواضع فشل. يرتبط نجاح الحركات الإسلامية في التوسع واستجلات الأعضاء 
والمناصرين على عوامل اقتصاديه واجتماعية مرتبطة بانميار البنئى الاجتواعية والاقتصاديه 
لأعضائها والتحول السريع والعنيف حيناً لعالهم الأوسع. كا حصل . مغل في حماه حسب 
دراسة اجتاعية وتارخية ممتازة لأحد الباحثين, وهى المدينة التي شهدت أعنف هجوم صد 
الدولة السورية في أواخر السبعينيات وأوائل الئانينيات"2. ونجد الحراك الاجتاعي المنتكس 
نفسه واطامشية الاجتاعية أساساً لعضوية الجماعات الإسلامية في تونس العاصمة., بيلما نرى 
مدينة صفافس التونسية ممتنعة على اللإسلاميين لأن نسيجها الاقتصادى والثقاي على درجة 
كبيرة من المتانة. كما امتنع الساحل التونسبي عليهم لأسباب أخرى“". أما في العراق. فكان 
ع أعضاء فئات اجتتاعية شيعية عن الشيوعية إلى الوجهة الاسلامية السياسية 
أسباب دنيوية مباشرة أكيدة”"'. وتمكن الإشارة أخيرا إلى أن الجمهور الإسلامي في سوريا.ء 
مغلا كان الحمهور عينه الذى انضوى نحت لواء الناصرية والقومية العربية في فترة سايقة. 
بل ان الحزس الشيوعي جركة الآخوان المتلمين تتافسا عل التمهود نفسة اق مض وغيرها 
من المدن”". كبا تنافس الشيوعيون والاخوان المسلمون على عمال نسيج شرا الخيمة.» وكان 
حظ الأولين من النجاح أكبر”". فهل يمكن الكلام على طبيعة إسلامية سياسية في العرب 
كافة؟ وإذا كان الاسلام سليقة العرس. لماذا كان القسر وال كراه شأنا ملازما لكل دعوة 
سياسية واجتاعية إسلامية - العتف والإرهاب ضد المخالفين وضد المجتمع بشكل عام من 
قبل الجماعات الإسلامية في مصر والجزائر وغير*ماء أو العنف البالغ في كل المحاولات التي 
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فض 


جرت لانشاء دول إسلامية كالسعودية والسودان؟ قد يرى البعض أن هذه أمور منافية 
ل «دروح» الإسلام , وهذا أمر تناولناه بالنقاش في الفصلين الأول والثاني من هذا الكتاب . 

الواضح أن الإسلام السيامي لا ينتشر في المواضع التي حافظت على استمراريتها التاريخية 
بدرجات متفاوتة» بل في المواضع التي تفتت فيها ا من جهة . واتسم باتسداد الحراك 
الاجتماعي وبالأزمة الاتتصادية ٠+‏ من جهة أخرى؛ فكان الإسلام السيامى رذا اندموليا »عل 
هذا وتلك ولم يكن ا منسعثا من مكامن «الذات». 


إن ما يتضح من هذا هو هو أن الإسلام السياسى لا علاقة له بطبيعة أو سوية مزعومة 
لمجتمع. يرجع إليها بعد استلاب منهاء بل إن الدين لغة" سياسية لأوضاع اجتماعية 
واقتصادية بالغة التعيين, تهاما كبا كانت لحظة الحداثة وليس التراث المزعوم بسبب الحركة 
الإسلامية السياسية ف آأيران!"2. يتضح من هذا أن الإسلام شحنة معيارية وايديولوجية 
مقرّرة وليست مقرّرة. فأين الإسلام من الأصالة والاستمرار في ضوء امتناع صفاقس 
المماسكة, والأصيلة على ما يجب أن نعتقد. على الإسلام السيامسى؟ إن المال الايديولوجي 
لخطاب ارتجاع الأصول القارة واستكنافها وكمون الإسلام فيها لاا يمكن أن يكون. بالنسبة الى 
الاسلاميين. إلا طلبا للحكم باسم الارسلام على اعتبار أن هذا 5 الحكم. السوي الوحيد. 
أما عند غير الإسلاميين؛ فهو ليس إلا ثايتا لاتاريخيا يعوضص عن انحاه فومي أصابه الوهن . أو 
عن ليرالية دون ثقة اجتاعية أو ذات حنين إلى عت قديم . ولذلك فإن المحصله النهائية 
هى أداء ايديولوجي صرف.ء وليس قروا لوقائع , أداء مأله. كما لحظ أحد عقلاء المفكرين 
071 البارزين في صيغة تساؤل وتخوف. خلى نوع من الانحياز المطلى «لذات حضارية 
غير معلومة الحدود؛ وإلى خلق خصومة - نفسية وثقافية - مع آخرين غبر معلومي الحدود كذلك2'*0. فيكون 
تقرير إسلامية العروبة» إذث» تسلبا للعروبة إلى الإسلاميين لصياغتها وصياغة حدودها وفق 
لاي ١‏ فليست التقريرات العامة حول كون الإسلام خصوصية محتمعاتنا غير قادرة عل 
اكتساب شكل الأقوال المعينة المبينة» أي غير قادرة على إنتاج معرفة وضعية أو نظرية. بل ان 
ناا من عضهون امرءرتج عن البياية الى توظفها . كانت إحدى مهام هذا الكتاب تبيان 
بافت هذا التصور لعلاقة الإسلام بالمجتمعات العربية. ولذلك علينا الاقتصار هنا على 
استخلااص بعضص القضايا العامة مرة أخرى. فليس الإسلام أولا خصوصية لأى شىء غسير 
الدين الإسلامي””. بل ان هناك يجتمعات وتواريخ ذات خصوصيات اتسمت - في ما 
اتسمت به بتداخل بين بناها الاجتماعية والثقافية وبين الديانة الإسلامية ومرجعياتها 
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فض 


الرمزية. وذلك على صور مختلفة. وبأشكال مختلفة, احتلت فيها هذه الديانة مواضع ثقافية 
وقانونية وايديولوجية وسياسية معينة. بحيث ارتبطت فيها الدنيا بالدين على أشكال معينة 
وليست خاصة بالإسلام؛ كا رأينا في الفصل الأول. كما أننا وجدنا كيف أن الديانة 
الإسلامية بحد ذاتهاء وخارح نطاق الشعارات الايديولوجية. ليست بالشيء ء الواحد المعروف 
والفى - بل جى أشكال تلفة ومتباينة لتحديد الصلة بحملة من النصوص؛ وحتى لفهم 
وتفسير هذه النصوص . ان ارتباط الإسلام بالجواهر التاريخية والاجتاعية المزعومة ليس إلا 
ان ابتميا 08 انه ارتباط دلالة مجردة لاا تستمد مضامينها ولا حيثياتها من الواقع. ٠‏ بل 
من يروم أن يفعل فى هذا الواة قع باسم اللإسلام. أ من يقوم فعل الدلالة أصالة. فيا هو 
المسلم دون إضافة ومحديد؟ ماهو العربي - اسل المنزه عن قوى التاريخ الحديث؟ ما هذا 
الكائن الغريب الخالص عن التلوث بوقائع التحول الاجتماعي بأثر الامبريالية وآثارها العالمية 
ل كانت إحدى نتائجه الغاء الفرادة على نحو فعلى. والذى يراد إنقاذه بإلغاء كونيته على 
نحو وهمي ؟ أوَليس الغرب بأفكاره السياسية كالديمقراطية والبرلمانية والدولة المركزية ‏ جزءًا 
أصيلا منا اليوم؟ أوليسو الغرس بثقافته التقنية المرجوق وبنظمه لإدارة الدوله. وبنظمه 
التربوية كالمدارس والحامعات. وباتجاهاته الفكرية ومبادئه القانونية جزءًا ااا وأصيلا من 
مجتمعنا؟ والحال كذلك. هل تكون الدعوة إلى «الرجوع» إلى سوية طبيعية مزعومة أقلّ من 
توسل مرجعية مطلقة هي علامة ايديولوجية. اسم. تؤخذ على أنها وو اول 
على الأصالة ‏ الإسلام ‏ وكأنه الأصل . أي المجتمع التاريخ م؟ أوليس في هذاء وفي أحسن 
الأحوال. اختزال للكليات التاريخية المعقدة إلى لب ثقاني 59 واختزال هذا إلى دين». لا 
مضمون فعللى له» أسمه الإسلام , في سبيل إيلاء نرجسية التمييز والذات موقع المحور الذي 
يلتف عليه تصور التاريخ ٠‏ وجعل التاريخ بذلك كائنا نا بدلا منه كائنا 9 وهل 
يعقل هذا التحوير دون اعتياره وها نحو ذاتية أسطورية يراد معبا أن تصلح 8 الوهم واقع 
الانقطاح التاريخي الذي أحدثته حداثة النظام العالمى؟ ليس الإسلام. إذن. 37 وحدة نوعية 
متخيلة لا مناعة لها إلا ى عبارتها الايديولوجية. أى في دلالتها على نفسها. أو بالأحرى في 
دلالة السيا مى الإسلامي على ما شاء بتوسلها. 
ليست غريبة عن التاريخ هذه الحجمة الاخستزالية التي تضع الأخلاق والدين مكان 
السياسة والمجتمع والاقتصاد. وتحيل اليوم إلى الأمس المصاغ بدوره على صورة تماذج لا حياة 
فيها ولا واقع. وليست الأسطورة بشأن غريب على محاولات صنع التاريخ بال مارسة التكوصية 
ل تواريخ واستمراريات ووجدات اجتهاعية لا مكان لما إلا ف ل بل هي أمور 
تجنح إليها كل الدعوات الإحيائية الشعبوية والقومية التي لا آفاق تاريخية لها. يشترك دعاة 
العروبة الإحيائية. والعروبة ‏ الإسلامية. في هذا الأمر مع الفكر الفاشى في ايطاليا ومع 
الحركات الإحيائية القومية في أطراف أوروبا شرقاوغرب”9". ليس جنوح بعض المثقفمين 


(9/0) كانت الظاهرة القومية في السنوات الأخيرة مناسبة لعدد من الدراسات البالغة الا*مية. وذلك للمرة 
الأول . ونشير بشكل نخاص إلى التالي : 


وؤض 


العرب إلى أن يقرنوا العروبة بالاإسلام بمختلف في أسسه الميثتولوجية وأوالياته الثقافية والنفسية 
عن الطريقة التى يصار بها إلى ربط القومية الايرلندية بالكاثوليكية مثلا”". ترتطم هذه الذات 
المستمرة الموهومة بالآخر في الخيالء ولكنبها ترتطم بالوافع في الحقيقة : فهي ترئجي من الأمة 
أن تكون مستوية حتى تحافظ على وحدتها النوعية المزعومة وحتى تؤمّن لأصحاب القول 
الإسلامي الإبام بالاتساق مع الواقع. ولكن الأمة ليست بالصفحة المستوية.» بل هي تتألف 
من رجال ونساء وطبقات ومناطق وعشائر ومدن وثقافات وطوائفف. وليس لآية من العناصر 
من صفات الثبات أو الاستقلال عن صلتها بالعتاصر الأخرى. وصلة هذه العناصر مجتمعة 
في وحدتها الجغرافية - السياسية. أي في إطار الدولة التي ينتمي إليهاء بالنظام العالمى.؛ وصلة 
كل منبا على حدة بالنظام العالمي الذي يحدد اندراجها في توزيع العمل العالمي وفي الثقافة 
التيليفزيونية الكونية وتخلفها المحلى. فليس التخلف إلا أحد أنماط المعاصرة. ولا جدوى في 
افئراض وحدة وتائر التحول داخل كل وحدة سياسية ومجتمعية. لا يمكن بناء برنامج سياسي 
على افتراض الوحدة النوعية الفريدة هذه الأنواع والوتائرء بل على أساس المواطنة لكل فرد 
منها. وليس التقوقع الفكرى والثقائي لبعض المئات الاجتاعية إلا نتاجا لمصادرة أمكانات 
التطور متهاء وليس انطلاقها إلا دليلاً على الحصار المفروض عليها بإغلاق السبل أمامها 
وبجعلها خارج التاريخ لآن التاريخ لم يعد بحاجة إليها. فتندرج هي وغيرها في مجتمع دولة 
يحتوى على قواعد اجتاعية واقتصادية مختلفة:؛ وزمانيات متنافرة. وعلاقات سسية داخلية 
وخارجية متباينة أو خفية أو حتى منقطعة. أى في وحدة شديدة التسوع والتنافر الداخليين. 
دونما وجهة تاريخية واضحة العالم. كما يعلي من شأن البرهة الايديولوجية في كل نشاط 
عام*". ولا تختلف المجتمعات العربية في هذا الشأن عن جل المجتمعات النامية الأخرى 


أما هاجس الوحدة القسرية. فهو ليس بالغريب في ضوء ما رأينا أنه هاجس استبدادى 

له مرتكزات أكيدة في الفكر السياسي العربي الحديت. فإنه من الصحيح القول ان الوحدة 
«(صورة» - بالمعنى الكانطى من صور الع التاريخي العربي”". ونضيف: من الفكر 
السياسي العربىي. يتمثل هذا في افتراض الوحدة الزمانية التي رأيناها بخصوص الاستمرارية 
والوحدة المكانية المتمثلة بافتراض استواء صفحة المجتمع. وخروج ما نافرَأسس هذا 


:(1983 .مكقت 7د :ل0ل1اه.آ) ‏ 0111711111165) 777142117260 620615013 لقره" 0 لرمطءعز18 أعالعمع8 
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الاستواء ‏ كالعلانية - خروجا مطلقا عنه. بذلك تبدو العلمانية لأحد رواد القومية الشعبوية 
عندنا كبديل ثقافي لا رلعوه «الذاية الدينية». تأكيد كون الدين جوهر الوحود القومي . 
فكون العلمانية ديلا للذاتية الدينية يعنى. حسب زعم هذا الدارس. أنها ( جرد نفى للذاتيه 
القومية» فالدين عنده منبع الشعور القومى“. هكذا ينشطر الواقع إلى داخل جوهري ذي 

حقيقة انطولوجية. 2 مزيف. مفتر على الأصول والجواهر . 5 يكون العمل السياسي 
0 الديمقراطية أصماك ضياة وهناك إل إدا قام باسم هدا الجوهر. الذي ليبس هو إلا الأصل 
الإسلامى المسناسة للشعت للشعب ا ونضحي الدعمقراطية كمشروع سيامي . حسب فكرة متوائرة 5 
.المماهاة بينهمأ ) على افتراض أن الدول القائمةه مثل الصناعا ىْ العلاقه والصحيحة؛ في! 
بيهماء وأن هذا الانصداع متركب على أساس ازدواجية ثقافية وحضارية يترادف فيها 
التحديث والوفادة”"". بل هناك من زعم أن الدولة العلانية في وطننا العربي قامت على شرط 
تنازل الجميع 95 أى الطوائف ‏ عن ذاتيتهم وتساوي الجميع في فقدان اهوية”" . 

لق ل 1 0 أن تكلينا عليه وهوان مناط خطاب ٠‏ الوحدة أ : ا 

انطولوجي تافيزيائي 527 ى هذه الوحدة ولوية را كونبا جوهراً. عل الأمراض 
لاتجانس المجتمع وتعدده لبان 5 عهاية المطاف. اذ بين أضاة وغراية . وليس 17 
التصور للوحدة المحتومة بذءع اوانتهاء اوقا إلا صوره ة كونها دهن المنثقفين العرب عن 
الدوله كمشروع شامل على هيئه الغرب الذى بصوره شاماك بورع , ولما كان مك 59 
في هذا الأمر الفصل بين الداخل والخارج. كان على الدولة أن تكون تامة متجانسة لا انقسام 
ولا مفارقة أو تمايز فيها. ومن علامات التجانس واللاانقسام والتطابق دون التوسيط أو 
التمايزء تطابق الدولة مع المجتمع. واغيك] أن أهم أركان الدعوى الديمقراطية القائمة اليوم 
باسم الرومانسية القومية اللاسلامية واللاسلامية العربية. فبراد من المقولاات المستخدمة 5 
هذا المقال. التي رأينا أنه لا تحصلة فعلية لحا كاهوية والذاتية والإسلام بعموم تسميتهع أن 
تحدد عينياً م اضين + هذا الطايق؛ 1 عللامات على صر سيامي يراد مله راب 
ا وهل أن اله بالعلمانية ويفكرمهاء خالا من شروط إقامة مطابقة اللمطة 
والأمة . على اعتبار ا من دواعى الااستلاب والاغتراب عن الذات والانقسام والتهايز؟ 





(81) برهان غليون, المسألة الطائفية ومشكلة الأقليات (بيروت: دار الطليعة. 414١)؛:‏ ص ١١5‏ 
اا و ا اا 

(89) البشري » «التخلف بين النخبة والجماهير إزاء العلاقة ببن القومية العربية والإسلام.» ص 778 
541 . 

(87) غليون. المصدر نفسه. ص 54. 

(84) قارن: شرارة. حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العربيين.ء ص .١45- 14١‏ 
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لا تختلف القوميات الظرفية ‏ والقومية العربية والقومية الإسلامية منبا ‏ عن القوميات 
الأوروبية في اا للدولة القومية. فليست الأمم وحدات اجتماعية أزلية, ولا هي 
ذوات ميتافيزيائية» بل هي وحدات سياسية ذات تعيينات داخلية ونحديدات خارجية بالغة 
التعقيد. تلعب فيها الدولة ‏ أو مشاريع إقامة الدولة. ٠‏ كمشروع إقامة الدولة ساد 
را بالغ الأهمية. لم يكن بين الايطاليين عندما قامت الدولة الايطالية الموحدة إلا ل ؟ 
بالمئة ممن يتكلم الإيطالية المعروفة اليوم ولا بين الفرنسين عام 1788 إلا 50 بالمئة ممن يكلم 
الفرنسة :113 يالكة عن تكلم الفرنسية الى تعس البوع معيارية 7 رولا تتدرق. كم من 
العرب اليوم هم مسلمون بالمعنى السياسي المرغوب اليوم. ولم تصبح الايطالية أو الفرنسية 
لخ قرعة الأنبعة أن أشات الدولة الست الايطالية والفرنسية عن طرق ععلياةة الارية 
والتنشئة الوطنية والإعلام السيامي المركزية. ونضتك ف ليوو لة ذا من الزمن ومن الادارة 
الدولانية الموحدة. ولكن هذا لم يمنع التوسعت الامطالة والفترتسيةء وخضبوضا الأول فر 
الكلام على جواهر مستعادة بالنبضة سمتها القومية الايطالية 20ء76اع2ه5:. أي ل أو 
الغبوض . إن علاقة الدولة والنخب الدولانية بالشعب - على تعييناته الداخلية الكثيرة ‏ أمور 
شديدة التعقيد ولا يمكن أن تختزل بعبارات حول «الصدور أو المطابقة. ولو كان هذا التصور_ 
الذي يجد أصوله النظرية في مفهوم روسو للإرادة العامة - قد استخدم دوما ليسوغ الكلام 
باسم شعب متخيل» شعب هو في طور الإنشاء بناءً على الرغبة السياسية المسمية له إسلاميا 
(في حالتنا هذه). فليس الشعب في واقع الأمر بتلك الوحدة المتجانسة التى يتصورها الخطاب 
- القومي حول الإسلام هذاء ولا هو بالشأن المستمر غير الخاضع للتحولء. أو بالجاعة 
ذات الجوهر الذي تنبغي استعادته وإقامة تطابقه مع الدولة. وليست الدولة ولا الثقافة 
بالأمور الممكنة التطابق مع المجتمع ‏ عدا في بعض المجتمعات البدائية التي لا تنفصل فيها 
الثقافة ولا السياسية كميزانين مستقلين من حيزات التشكل التاريخي يستدعيان قيام أجهزة 
اجتاعية خاصة لبما. إذن». ليسبت علاقة الدولة بالمجتمع علاقة «صدور» و «تطابق». بل هي 
علاقة تتضمن إدارة وتربية ومثاقفة واستخلالاً وتمثيلا حقوقيا مع أمور أخرى كثيرة بين نصابين 
مختلفين, أحدهما سياسي وإدارى. والآخر اجتماعي ١‏ ولتبر 8 أى شعسبء عذا الشعوب 
البدائية» تائل ثقافي. أو تجانس تام؛ ولا بد من الفضيال"الثقافات لقا وغل امسن م 
البذاوة والتحضر. واختلافها بين المناطق الحبليه والسهلية. وإلى درجة أقل بين الطوائف. 
وحسب أنثماط التعليم والآدوار الاجتاعية. وما بين الرجال والتنساء» وعلى أساس سواها من 
الاعتبارات . ٠‏ وتقوم الدولة القومية على فكرة التطابق بين الثقافة العامة والايديولوجيا 
السياسية. أما في المجتمعات الطرفية التخلفة. فإن الانزياحات بين حيزات وتشكلات الكل 
التاريخي تصبح الشأن الطبيعي وتتخذ في عنفها الاجتماعي والثقافى أحد المجالات الأساسية 
للسياسةء بين] ما الدولة إلا الية (ميكانزم) لضبط التنافرات الاجتاعية والاقتصادية والثقافية 
وضبط تفاوت وتائر التحول (أي البلقنة الزمانية) على شكل يحافظ على الوحدة الجغرافية ‏ 


:0 لإاأأمععط فته طانجال عمسوروعومع2 :1790 معدا3 171ك امهل 2010 كننمن اقلم , ااستدططوطن1] 
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الساضدة - الحقوقية التي تكون أساس الدولة العربية القائمة والتي تتخد سن القانون الدولى 
اضانا لشرعيتهاء ومن إدارة الاندراج في ف الكونية الاقتصادية وظيفة لما. 


أما افتراض التجانس المجتمعي والثقاني. ودمغه بطابع الإسلام. فهو ليس إخباراً عن 
الواقع بل هو شعار ايديولوجي وشهوة سياسية قائمة على هوى إسلامي . وعلى نظرية سياسية 
لصوي ترس في الخيال. تماما كا كانت حال الشعبوية الروسية والشعبوية القومية الروسية 
(السلافوفيل). ذاتا فارة لشعب. تكتشفه في المولكلور. أو في بعض المؤسسات الاجتماعية 
البالية.» كمؤسسة مجلس العرب. أو العلاقات الداخلية لأحياء القاهرة أو دمشى القديمتين. 
بعبارة أخرى. يصار إلى التوجه إلى الحنين إما لآثار متخفية؛ أو لمؤسسات اجتاعية كانت وما 
زالت من عوائق الرقي الاجتماعي والديمقراطية السياسية في قيامها على المحسوبية. وتغليب 
المصالح الخاصة للطائفة أو العشيرة أو المنطقة على المصالح العامة المتمثلة في القانون وي 
مؤسسات الدولة. ليس افتراض عيانس المجتمع نحت العنوان الإسلامي بارا عن الواقم 
بل هو قيام باسم سياسة إسلامية؛ مرتكزة إلى نظرة سياسية شعبوية؛ تتوسل في الخيال ذاتا 
لشعب وتاريخ . ذاتا موسومة بالاستمرارية والتجانس. يصنع منها مادة م السياسة 
الإسلامية التي لا بد أن يرتبن لها في نهاية المطاف المخطاب الإسلامي لغير الإسلاميين 
سبق أن ذكرنا أن الخطاب الإسلامي في البعض من أشكاله الأكثر حداثة خطاب 
يقطن لقنا ء الايديولوجي للقومية العربية في صيغتها العضوانية الشعبوية النبضوية. أ 
بصورتها الرومانسية المتوسلة آحياء المجتمع . ار ل لاك ل ان كو ا 
السياسى للخطابين متوافقا مع ماهو متضمن في هذه الصيغة من الايديولوجيا القومية 
العربية : دولة ينبذ منها التنافرء ويتم فيها التطابق بين الشعب والدولة. بحيث لا يتم فقط 
تحقيق الدولة الغربية عندناء أو تحقق صورتها في مرآتنا على اعتبار أن الغرب صورة تارحية 
شاملة ونموذج يومي للتاريخ المتحقق والناجزء بل يصار إلى تغييب واقع هذا الشعب في 
وحذانية السلطة الصانعة 2 المتكلمة باسمه الصادرة عنه. والمجسدة له في «دولة شديدة 
الحضور. نتشخص في نبي جديد يحتل رئاسة الجمهورية0”". ولا تقدر على هذا الحضور التام إلا 
بالإلغاء التام لحقيقة الشعب الذي ققثل ولتاريخه. وبالقيام الانطولوجي مكانه . ليس اكتشاف 
المثقفين العرب في العقدين الأخرين لروح الشعب التي يثوي الاوسلام فيها ألا الوجه الثاني 
لاكتشافهم الدولة الكلانية. فجاء خطابهم المستصلح للإسلام رديفا للسياسة الإسلامية. 
وجاءت الايديولوجيا اللإسلامية تحت مظلة القومية الشعبوية . 


عاك اساي كضيرة لعو العندية من القن العيزفى قير الأبلاسين: غبيها آذ 
صراحة. مضمرات الخنطاب الإسلامى السياسى الذي عرضنا بعص عناصره الايديولوجية. 
ولاستمرارهم على الاعتقاد بأنهم يدعون إلى نظم ديمقراطية بيد] هم استتبطنوا المحتوى 
الاستبدادي لهذا الخطاب السيابى. وليس غريبا ضياع ملكات الفكر النقدي الحر والواقعية 

(85)انظر: عبد الله الوزان؛ « «ميشيل عفلق» : وداعا. » رَواياء العددان  "‏ 2" (6م9١1‏ 031955 
ص .١١‏ 
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التاريخية» وتقرير مبادىء ليرالية ة وأخرى استنادية 5 الوقت نفسه. مع استتباع الشانية 
الأولى» واندراجح قطاعات واسعة من الفكر القومى في إسار الشعبوية. وفي إطار مفهوم كلاني 
للدوله المطابقة للمجتمع . الكلة نا عخلة هبو من الشمول بحيث يفترض عدم وجود قن 
وافسع للمجتمع حارج إطار هذه الدولة. ذلك أن هذه الظواهر ليست غريبة عن فترات 
الانهيار التي تبدو فيها المشاريع السياسية والثقافية والاجتاعية التي ساورت أذهان وإرادات 
الحركات الثقافية والسياسية العربية عذة أجيال. وليست أقل عناوين هذه المشاريع أهمية. 
التهدم والرقي والخروج عن التخلف ووسم واقعنا بأنه متخلف عن ركاب الرفي الكونية . 
ليس غريبا التأكيد المتنامي لحلول وهميه وكيانات اجتماعية أسطورية قُْ ولد فيه وافع 
العرب ووقائع السنوات الأخيرة من التاريخ العالىى فشل الرهانات القومية العالم ‏ ثالثية 
الكلية مع موز القوعية عالاء والهزيمة المتكررة للصرب أمام عدوهم التاريخي الأسامي ‏ 
إسرائيل - وعدويهم اتيت الا شاد والتكلفه. ولم يكن الاستبذاد والتخلف. ولا 
كانت اسرائيل بالشؤون المستقلة بعضها عن بعض. ولا كانت كل نجربة قطرية بمستقله عن 
الوضع الور عدرفاء وليست معالم هزيمة /1 ١85‏ كلها لااحقة على المهزيمة. ان التيار 
الإسلا مي بشكله العام الذي يتخذ من الااسسلام تفمنير ا وسمة اناسية للوطن العربي » أي 
يتخذ منئه جوهرا أساسيا يتخلل الثقافة والمجتمع ويتطلب تاليا دولة متوافقة معهء كان تيارا نما 
في فترة الستينيات وق إطار الصراع بين القوى الثورية العربية (الناصرية والبعث) والقوى 
المحافظة اجتاعياً والمعادية للاشتراكية اقتصادياً والموالية للولايات المتحدة سياسياً. ولم يقتصر 
هلذ! الصدام على صدام النظامين الناصرىي والبعثى مع السعودية وأمريكاء بل كانت له 
نجليات واضحة في تونس. حيث كان انتقاد 0 التعاونية في الزراعة عه لد نايا 
للهحمة الدينية والمحافظة اجتاعياً على الجهاز التكنوقراطي التحديثىي في الحزب الدستوري» 
التي اتخذت من مهاجمه «الانحلال الخلقي» الذي وجدته في تحرر المرأة التونسية وفكر المثقفين 
الجامعيين عنواناً أساسياً””. ولكن المجوم الأساسى انصب على الاشتراكية والقومية العربية 
باعشارهما نفيضين للاسلام ومحربين للمجتمع . وذلك ُْ أعمال مؤلمين كصلاح الدية 
المنجد.ء صاحب التضليل الاشتراكي. وبلشفة الإسلام و فيصل بن عبد العزيز من خلال 
أقواله وأفعاله. ومحمد جلال كشك. صاحب السعوديون والحل الإسلامى والماركسية 
والغزو الفكري. وفي صحف مثل الحياة البيروتية. وقد احتدمت هده اماه ل 1ه نظام 
الانفصال في سورياء عندما انقلب الاخوان المسلمون في سوريا على تيار مصطفى السباعى 
(وكتب صلاح الد ين المنبّد كتاب بلشفة الاسلام) الذي لم يعادٍ الاتحاد الاشتراكي . بل كان 
طاخم روصي كل اراد السوريين حول الاشتراكية منذ منتصف الأربعينيات*", 
وتنامت تلك الحملة حت بأئر من نفور الفئات الاخوانية السورية 11ظشظظ تلك المرتبطة 
بالتجارة من الاشتراكية. ولجوء الكثير منغبم مع الاخوان المسلمين المصريين الى السعودية» 


(/الىم) «لإأعاعو5 أهده112011 -2051 م١‏ م610ألل112 آأه مملاد؟! لإعمعظ8 عط1» افطع رعلدزاءلطم 
232-33.صم .(1973) 20.102 ,كاه 0م12 


(88) حناء الانجاهات الفكرية في سورية ولبنان. 1١347١‏ 1448. ص 2-1578 191؟. 


رضن 


التي لم تعد تتلقى منذ ذلك الوقت ذلك النقد اللاذع الذي كان يوجهه اليها الإسلاميون 
قبلة090 , 


تضمن هذا الهجوم على الاشتراكية والقومية المفاهيم عينها التي يستخدمها ضمنا قُِ 
يومنا هذا أصحاب التوافق مع الخطاب الإسلامي الذين ناقشنا بعضاً من أفكارهم في 
الصفحات السابقة, ومن هذه المفاهيم التأكيد أن يجتمعاتنا العربية مجتمعات إسلامية ليست 
العلمانية والاشتراكية إلا عناصر دخيلة عليها مرسومة فيها من الخارج . وأن الاشتراكية 
والقومية والعلمانية هى المسؤولة عن تفرق الأمة. وأن الخلاص يعقوم باعتاد الاإمسالام” ل" 
يلاحظ أن الاسلام كحل تفرضة الايد ارهيا الأبلاسية»,شجحول إل در علمي نابع من 
استقراء الحقيقة الإسلامية المزعومة لوطننا العربي عند دعاة التوفيقية. ويؤول هذا الهجوم إلى 
تأكيد العداء للا تحاد السوفياق وقرن الالحاد بالاشتراكية وبالشيوعية ‏ ولم يكن الخطاب 
الإسلامي وحده سائرا 5 هذا الانجاه بل بعض الاأجاهمات المسيحية المعادية للعلانية 
ارقها 1 -وتنامى هذا التيار يعد هزيمة 14319 تنامياً كبيراً وسريعاء بل شجعته المؤسسة 
السياسية المهزومة بعد مَؤْتمر الخرطوم ؛ حسب عيارة أحد كبار دعاة هذا الخط الهجومي. فإنه 
((بعد أن كان الرئيس المصري يدعو إلى نتف الذقون. طلب المساعدة من أصحاب الذقون)”". 


كان لنا في فصل سابق كلام أكثر استفاضة حول الدين والدولة الوطنية. وما علينا هنا 
إلا تأكيد تمشيخ الدولة الوطنية, في مصر أولا : لم إلى حد أقل بكثير في سورياء بعد هزيمة 
حزيران/ يونيو. ولعل أحد المظاهر ا للتخبط والضعف كان تشجيع السلطات 
المصرية الإإعلامي والديني للتهيئات المرضية الخماعية التي ظهرت للشعب المصرىي ردا على 
صدمة الفزيمة, والمتمثلة بالظهور المزعوم لمريم العذراء في القاهرة”“, ثم اكتساح اللاعقلانية 
الدينية لأجهزة الإعلام المقروءة والمسموعة والمرئية» ثم ما شهده العهد الساداتي من تشجيع 
بعض التيارات الإسلامية ضد القوى التقدمية والقومية. وأخيرا ‏ حسب ملاحظة صائبة 
لأحد المعلقين ‏ قيام الأحزاب الجبهوية في مصر بتحجيم الاتجاهات الليبرالية والعلانية فيها 
مراعاة للتحالف» 5 منطلقات دينية مراعاة للإسلاميين. وذلك 0 على ظاهرة غربية قي 
السياسة الحهوية المصرية هي اتفاق المجموعة السياسية على الحدود القصوى بدل برامج 


(88) مشلا : الغزالي . لاسا ٠‏ ص ”59 -58ء. و40. 

(40) صلاح الدين المنجّدء أعمدة النكبة : بحث علمى في أسباب هزيمة ه حزيران, التاريخ 
للمستقبر. ط > (بيروت: دار الكتاب الحديد. .)١4737‏ ص ماء لاه 24, ولام .9١‏ 

1١95١ ص‎ .)١15١ رينيه حبئى. حضارتنا على المفترق (ببروت: منشورات الندوة اللنانية.‎ )4١( 
/ ١0 

(؟84) المتحجد, المصدر نفسه. ص 82. 

(847) صادق جلال العظم. «معجزة ظهور العذراء وتصفيه اثار العدوان.» ثِي: صادق جلال العظم. 
نقد الفكر الدينى. ط ه (ببروت: دار الطليعة. .)١487‏ ص .١!4-١5١‏ 


عقر 


الحدود الدنيا'». في هذا الموقف دون شك مقابل سيامى لإذعان الكثير من المثقفين العرب 
للمنطلقات الأساسية للإسلاميين: إن الإسلام يمثل الشعب. وإن لأصحابه القول الفصل في 
جملة من القضايا. وليس هناك شك في التغذية الأكيدة هذا التيار العام من قبل الاسلام 
النفطي ذىي الأثر الإعلامي الكبير الذى أ خحضع مئات الألوف من الأطفال العرب وأهاليهم 
المقيمين لأنظمة تربوية وإعلامية وسياسية تتحذ من التصور الإسلامي علمأ عليها. وقد تم 
نضا استيراد اللباس الخليجي والسعودى بعد وسمة باللباس الإسلامى . ٠‏ ثم جب 5 دكي 
الأثر الأكيد للإيجابية المادية للبلدان النفطية., وعودة اثارها المادية بالخير وبالحلول الوهمية 
لقضايا الننمية عل الملايين من العرب» وبالخراب عل أعداد كيرة جذا منبم عن طريق 
شركات توظيف الأموال الإسلامية الي رعت المراحل الأخيرة من محريب الاقتصاد المصري 
وشددت على ريعيته وتغلغلت في اده الإعلام والمصارف والضرت على التحالفات 
الحزبية”*. ولم يكن التأكيد على القيم الرأسالية المنفلتة الوحشية فى الاقتصاد في ممارسة هذه 
اتات او في تنظيرات الشيخ الشعراوي”" إلا تتمة للهجوم على الاثستراكية في 
الستينيات. ولم يكن التخلى عن الاشتراكية والانحياز إلى الولايات المتحدة والحركة باتجاه 
التوافى مع اسرائيل ‏ الذى سيكتمل بعد انهيار المعسكر الاشتراكى وخحمود الانمماد السوفياق 
وامبزامه في الحرب الباردة ‏ إلا تتمات للهجمة الأمريكية والاسرائيلية على التجارب التحررية 
في الوطن العربي (وني العالم الثالث) التي عضدتما قوى أكيدة الأثر في قلب الوطن العربي. 
ويقتضى التنويه مبذا الأمر لغلية القول هذه الأيام. من أعداء هذه التجارب القدامى ومن 
أصدقائها القدامى المتحولين عليهاء بأن التجارب ا العربية سقطت من تلقاء نفسها 
وبسبب أخطائها الذاتية فقط. إذ يجب تأكيد الأثر الكبير لمحاربة هذه التجارب. ومن إهمال 

حى القصور الأكيدة فيها. التى يعرى الكثير منها إلى طهولتهاء. فهى هزمت في تطلعاتها 
كف فترة لا تتجاوز العشر سنين بكثير .)١45170/-51985(‏ قبل أن تتدهور اقتصاديا 
ومدنياً. وينقلب بعضها على مواطنيها بفجور دموي منقطع النظيرء ويتحول غيرها إلى نظم 
تنظم اقتصادات ريعية لصالح عشائر. وقبل أن تبرز الطائفية؛ ويتحلل لبنان في انتحار 
ماعى. وتتحول السياسة الوطنية الفلسطينية من رائدة العمل الوطنى إلى رائدة القطرية 
لموالية للولايات المتحدة. كل هذا في ظل عربدة اسرائيلية لا كابح لها. ' 


ليس ف مأ يسسمى «(صحوة إسلامية), إذنء» بالشأن الذى حصل ردا على الهزيمة. بل كان 
تقر اع غلنة قرى سابقة عليها: وفاعلة في انجاه نحققهاء. بل هو التعبير الأكير عن اكتمال 


45١‏ شرج فودة . قبل السقوط: حوار هادىء حول تطبيق الشريعة الاسلامية (المقاهرة: [د.د.]. 
)ع . ص 185 . 

(8445) محمود عبد الفضيل . الخديعة المالية الكبرى: الاقتصاد السياسى لشركات توظيف الأموال 
(القاهرة: دار المستقبل العربيء 484١)؛‏ وفودة. المصدر نفسه. صن 111 - 1190. 

(875) فؤاد رزكرياء الحقيقة والوهم في الحركة الإسلامية المعاصرة. ط "؟ (القاهرة؛ باريس: دار الفكر 
للدراسات والنشر والتوزيع. .)١4857‏ ص 77 - .1٠‏ 


رضنا 


الهزيمة"". وكان تنفيذأ على الصعيد الثقائي - السياسى - لنتائج خطاتب نيهي فقرونا 
بتوكيد إسلامي . لنتائح كانت بادية في مضامين المجوم على اللاشتراكية والقومية كما كانت 
بادية 5 السوسيودراما. قُِ هذا «السيناريو لأدوار متحهمزة) 8" الذى جومبت به إحدى انور 
المحاولاات الي مت في سبيل تشخيص بعض مواطن الاعتلال في الوضع العترى هرد يت 
عقلاني . وهي محاولة صادق جلال العظم . التي استدرت كامل رسيرتوار التسفيه الموجه من 

الانجاهات الإسلامية:*"' والذي م يحتلم في أسسه اختلافا سنا عن المضمودن لذي استقّر عليه 
منذ صياغته في قضيتي طه حسين وعلى عبد الرازق قبل هزيمة حزيران بأكثر من أربعين عاما: 
الاتهام بالانسلاخ والعقلية التآمرية واتهام المستشرقين. أي تأكيد الصفة الخارجية مقابل 
الصيغة الداخلية والذاتية الناصعة المذعاة من قبل المتكلمين باسم الإسلام. إضافة إلى نكهة 
الستينيات. ألا وهى مهاحمة الشيوعية والاشتراكية والإلحاد والقومية والمساواة بين كل هذه. 
وكان ان انتحلت الهجمة القائمة على القومية والاشتراكية باسم الإسلام الأدوات 
الايديولوجية الأساسية للقومية في دورها التعبوي. مؤكذة الرمز الاسطوري والاستمرارية 
التارمخية العضوية؛. إذ هى دخلت ف الأطر المؤسسية لخطاب القومية عندما اتجهت أنظمته إلى 
لل ا الإسلام. فتغلغلت في مسامه ونمت داخله؛ فانتحلت الخطاب 
المعادي للاستعمار. وحولت علاقة الداخل بالخارج من علاقة رباطها التدمية واللتحررء إلى 
ا ال ا فتحول الحديث عن التخلف إلى حديث عن الغزو 
الفكرى. وادرجت التنمية في باب العمل التكنوقراطي عند ديت الشروط الأجتاعية 
والثقافية للتنمية جانبا واعتبرت فيه الأسس الاجتماعية والثقافية للتخلف ‏ وهي البنى 
الاجتاعية والثقافية الموروثة ‏ عوامل المناعة الوطنية أمام الغزو الفكرىي . فأصبح مكنا 
الحديث عن غو. وحتى عن نمحرر كامل. دون أن يمس ذلك القوام الاجتماعىي والثقاقي 
للتخلف . أي أصبح مكنا الكلام عل الرقي والتمذن دون ثمن. رفي يتم باستعادة الماصى 
المرعوم مجتمعات إسلامية مزعومة. بعبارة أخخرى. بدل التحرر والتنمية. تحول خطاب 
القومية إلى خطاب نبضة ماضوية. وأصبح الاستقلال استعادة للأصالة, وغاب العام الثالت 
حيث العموم في مجال التخلف والتبعية بينها حل مكانه العالم الإسلامي حيث الداخل 
الخالص بنع الاجشاع والعموم ممع قضايا العالم الشالث. مما يجعل من الممكن استفراد 
الاميريالية 4 بأجزاء هذا العام المغلقة على خصوصياتها المزعومة. فقبعت المسائل الحيوية 


(40) ليسوا كثيرين الذين يعون هذا الواقع. أو الذين يصرحون بوعيهم له. نحيل إلى استثنائين: فهمي 
جدعان. «الحركات الاسلامية المعاصرة في الوطن العربي. : بحلة العلوم الاجتماعية. السنة 210 العدد ١‏ (ربيع 
48). ص 15854 - 2586 وزكرياء المصدر نقفسهة. صن 1١١55‏ - 1706. 

(44) زاهى شرفانء «قضية «نقد الفكر الديني» أو المقامة اللبنانية). دراسات عربية؛ السنة 5. العدد 
؛ (شباط/ فراير :)151١‏ ص 4 

(44) انظر على سبيل ال مثال: محمد عزت تنصر الله. الرد على صادق العظم ؛ مناقشة عامة لكتاب «نقد 
الفكر الديني» (بيروت: مؤسسة دار فلسطين للتأليف والترحمة. ,.)١910١‏ ورخصوصا ص لا١‏ - 78. 1 - 
06؟5ء ومقلمة صلاح الذين المنحد للكتاب . 


فس 


للرقي والنمو بين يدي الطواقم الحاكمة وتكنوقراطييها الذين أصدروا خطاباً حول النيضة 
يغيب واقع اليوم باسم استعادة الأمس وتنفيذه باستخدام «العقل». العقل التقني الخادم 
للسلطة” 3 . بل ان مصداقية التحول عن الواقع نحو تصويره إسلامياً ييا دجوا بدت 
وكأنها تعززت بفعل الثورة الإيرانية المتحولة إلى أسلمة المجتمع التي افتتن بها الكثير من 
المثقفين العرب. بل بدت وكأنها تؤكد اججاها خيل شم أنه يمل الواقع ويكون روح الشعب » 

فاعتر أحدهم الدين . مشلا على أنه «زفير إيران المرهقة وشهيقهاء. لا بالمعنى السلبي بل بالمعتى 
الايجابي. وهو... صحوفي الشمس . . . [و] الدليل إلى محرج إيران من الشقاء. والطريق التي توفر للإنسان 
انه ارلف فده الكلي. وتكامله الشامزهع مما يمعن في تأكيد انتفاء التحليلات الماركسية 
للمجتمعات”''. وفي مؤشر على شيء من التقدم الاستراتيجى. زال المجوم على الالحاد. 
فلم يعد بالشأن المرئي . وأصبح هدف الهجوم القيفيفن الإسلامي هو العلانية التي أضحت 
كيرى الكبائر الثقافية والسياسية . و حول هذا إلى خطاب متعام يقدمه غير الإسلاميين بأسم 
الوحدة الوطنية. وتم قمع ١‏ تجانس المجتمع في وحدة المفردات والأصالة. الأمة ‏ ذات 
الدلاللات القابلة للاختلاف . ولكن التي يوحدها عدا إداريا الآرادة السياسية للاجماع الي 
يغلب عليها تحالف الدولة التكنوقراطية والخطاب العربى الإسلامى أو الإسلامى الصرف. 
ونا كان هذا الاتفاق على الألفاظ لا يلغي تمايزاتها الداخلية. تبقى الأصالة لماه ار 
الواقع واقعا تحكمه السياسة بمعناها الوحشى المباشر. وتصبح عملية م الأصول 
والقراءة رهناً بإرادة الفعل بي . تصبح معرفة اليوم معرفة بأصله. أي تصبح غيابا 
للمعرفة الاجتاعية الفعلية التي يمتلىء حيزها بالخيال. فيصبح العيد الأمل وبر مو 
شاكترا للسلطة: سلطة الخطاب القائم في الخيال. سلطه الموى اسان المياشر . 


هذا عل صعيد المثقفين. أما على الصعيد الشعبى . لم يكن ل ارذياد النشاط 
الإسلامي السياسى والديني بعامة اي لي جوهر مستعاد كان 00 عن طبيعته ثم استائف 
الاندراج في سويته اده يع ان قوم بالوعي الإسلامي . ذلك أن الإسلام الاحتجاجي ذا 
الأسس التى نظرنا إلى بعضها فى ما سيق من هذا الفصل . شأن مرتيط باستنفاد اللغة القومية 
والاشتراكية في تكريس الاستبداد في الدولة القومية”". كما هو عميق الصلة بارتباط السياسة 
الحديثة في الدولة القومية العربية بأسس لا صلة طا بالبنى الاجتاعية التقليدية للمدن. وبجو 
اام والهامشية والحاجة إلى أطر اجتماعية أوسع الذي تحيا فيه الفئات الريفية في المدن 
المريمة. يؤدى ذلك إلى الكماش هذه الفكات وهذه البنى المهددة بالزوال على نفسها 
واستصلاحها روابطها التقليدية: العشائرية أساسا إضافة إلى انطلاقها نحو الحياة العامة فى 


(١٠٠)انظر:‏ العظمة. التراث بين السلطان والتاريخ. ص 210-١5‏ 55 50. 0155-3151 
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قرس 


أطر مدنية توفرها الايديولوجيا الإسلامية. وتقوم الروابط القديمة هذه على تضامن الأقرباء 
وربط هذا التضامن بميثاى شرف يعتمد دوئية النساء علامة عليه. وفي الواقعء. فإن المرأة 
وحجبها يُستخدمان مجازاً للدلالة على أمور كثيرة؛ أهمها ثبات الأصل والتخشب حوله. 
وشعار بات الوحدة الاجتاعية المنطوية على ذاتها والبرهان الأخير على سلطة الرجل الذي يجد 

نفسه أعزل. في مواجهة دولة عاتية واقتصاد ينهار”'' ‏ حسب عغبارة أحد أعداء السفور عام 
8 العبارة التي يتبذى منها حس اتثنولوجي مرهف: «النقاب لواء. هو شعار الملك للرجسل » 
وشعار الدين للمرأة*"©2. فها كان غريباً أن تعتبر الدولة البلشفية الفتيّة كسر العلاقات الاسلامية 
بين الرجال والنساء 6 افاسيط اسينا تايا لهندستها الاجتاعية. فهي وجدت في المرأة 
ودونيتها معيطدا للبنى الاجتماعية للشعوب السوفياتية المسلمة الىى جويبت بها السلطة 
اللضي 1 


لسنا بإزاء وثقافة) ثائرة. وَإلة على هوية جماعية كما يزعم البعضصر” فلوسن الأمى 
ختصا بالثقافة.» وليست ثقافة الحارات المدينية الداخلية هي المؤثرة. بل إن الأثر للندين 
الايديولوجي . ولحسن عزو الا سلام التسينا سبى إلى نوع من الثورة الثقافية إلا علامة أخرى على 
محاولة الرجوع إلى جواهر اجتماعية قارة. اننا بإزاء بديل للقومية: بين كانت القومية العربية 
الخطاب السياسى لجماعات صاعدة تاريخياً لم يقيّْض لا الاستمرار. فإن هذا النوع من القومية 
المضاعفة لدرجة اللارهاف المرضي دفاع اجتماعي لفئات نافلة. ححائفة من اليوم ومن المستقبل. 
قانطة من يوتوبيا الأنوار التي قدمتها القومية الصاعدة والوعد بالاشتراكية والتحرر. راجعة 
عنبا إلى رومانسية رجعية. واجدة في هذه الرومانسية ضيمانة ضد الواقع وملاذا لجاهر عزلاء 
أمام دولة قاهرة وتبميش اقتصادي واجتاعي وانسداد المستميل واستكثار فئات بالثروة وبالهاه. 
يكون الدين 8 هذا الواقع عامل 5357 اظيا آمنا مستتقر ا أى أنه يكود. بعبارة م 
ماركس الشهيرة.» روح عاة لعا تيا واقيون الكعريى اسن شريا إن بكو يعض 
إسلاميي الحزائر بانتنظار النزول المبكر للمهدي. فما هذا إلا رد مرضى على أزمة تبدو 
مستعصية ؛؟ وليس 0 أن نرى نظائر لهذا البون بين الواء فقع وتوهم الواقع عند المثقفين. فإن 
قله من مثقفينا تتنازل على التفكير في أي شىء أقل من ني التاريخي التام للذات» أو 
النبضة الحضارية الشاملة. محلية مجال الفعل اليومي للسلطان وحيرتها التقنية ىق خدمته . 
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الفرضس 


ثالئاً: سياق العلمانيّة 


رأينا في ما سلف كيف أن مجتمعاتنا العربية؛ بقيادة فئات مثقفة دينية أو غير دينية» 
تنحدر نحو حلول وهمية تجابه مها أزمات مجتمعية ووطنية. أزّمات تدقع بكثير من المثقفين إلى 
التحول عن قرام تقدمية إلى مواقع قريبة من المواقع اللإسلامية أو سائرة 5 ساق أسسها 
ومسلاتنا . ورآأينا كيف أن النبضوية الاسترجاعية للماضي وأمحاده كانت العامل الحاسم فكرياً 
في هذا المسار: فهي تؤكد الاستمرارية» وترى التاريخ من خلال خطاب أخلاقي للمثالب 
والمناقب.». يتحول على أيدي اللادينيين إلى إعهام بالمعرقة الموضوعية. التارمخية أو 
السوسيولوجية. للروح الإسلامية الكامنة في الأمة. ولكونه ادي يقوم خطاب الفرادة 
والأصالة والاستمرارية والنبضة على القفز فوق الزمان والكات::ويكدو الزمان السكمرارا بنجتا. 
أي يتحول إلى دهر اي يي ل ال ٠‏ كما تنتفى عن المكان 

كيفية الحضور الفاعل . . ويصبح ممكنا بالتالى توحيد أزمنة ماضية وحاضرة ومستقبلة ومجالات 
مكانية ستى. وحصرها 5 نقطة امعرفية) واحدة. هى جوهر وجود الأمة المستهير. ونتضحي 
النبضة استعادة تكون فيها عبورا فخنار ا بين إنجاب هو الجوهر الأصل . وإيجاب متقيل هو 
النهضة يتوسطهم| سلب هو الآن الملتبس”"". إن واقع الآن سلب زائل حسب هذا الفهم. 
فم] القرنان التاسع عشر والعشرين», وما مسافة المكتين من السنين أو أكثر. من مساحة الدهر 
الذي يستقر فيه الجوهر ويتقوم به؟ 


يتم هذا التصوّر ليس من قبل الخطاب المبضوي الديني فقط. بل في محالات احتل 
قيها هذا الخنطاب سطوة معيارية أساسية. فقد كان هذا التيار يستهدف الالحاد. أولا. ولكن 
اهجوم تحول على العلانية. فإنه من الصعب تبيان إلحاد الأعداء. بينا كانت تهمة العلمانية 
أوسع مدى وأكثر مرونة. وبالامكان تعميمها على عدد أكبر من الناس ومن التيارات الفكرية 
والسياسية والثقافية: بحيث أصبح من الممكن. باستخدام العداء للعلمانية استتباع عدد 
أكير منبا على أرضية مشتركة تفرضها المسللات الاسلامية. وعلى رأسها الأولوية الاجتماعية 
والثقافية للإسلام ..ولآ يقير التوشقيون إلى السياسة والايديولوجيا الإسلامية التي يعطونها 
أولوية ضمنية بإعطائهم الإسلام الأولوية الاجتماعية. لأن لذلك نتائج سياسية لا يرضى بها 
التوفيقيون؛ ويعتقدون أنه من الممكن أن ينضموا إلى الأرضية الإسلامية في مجال يسمونه 
«الثقافة». دون أن يتعدوا ذلك إلى السياسة والايديولوجيا. إننا لا نعتقد أن هذا ممكن, لأن 
النظرة النبضوية وافتراضها التجانس والتطابق لا يسمحان بمثل هذا الفصل على صعيد 
الواقع. ان محصلة هذا الوضع هو الاتساع الفعلى لمجال ردائف الإسلاميين عندما تنضم إليه 
تيارات فكرية وسياسية تنبدذ العلمانية لاعتارات رأينا أنها في واقعها سياسية وايديولوجية » بينيا 
ييل لأصحاببا أنها نتاج لواقعية سوسيولوجية وتاريخية, وتالياً لواقعية سياسية» إضافة إلى 
تقوية السطوة الثقافية والايديولوجية وتاليا السياسية ‏ للإسلاميين بفرضص مواقعهم على 


.١1687 ١51 انظر: العظمة, التراث بين السلطات والتاريخ. ص‎ )١٠١*5( 


ارون 


الآخرين واستتباع مواقع الآخرين لواقعهم. بعبارة أخرى. ان للخطاب الديمقراطي الذي 
للتوفيقيين مؤدى لاديمقراطيا غير مصرح به. موقعه نقطة الصلة مع الخطوط الحمراء التي 
للخطاب الإسلامي, ومواضع التداخل القائمة على النهضوية وفكرة الاستمرارية التاريخية 
والتجانس المجتمعي 0 عندما يجعل من العلمانية هدفاً للهجوم. يوسع الخطاب 
الاإسلامي جال اختصاصه واستتثثاره. ونعحدث تَعِدعنا بين منطوق موئف التوفيقيين 
ومفهومهم. وليس هذا التصدع بالأمر الذي لا يعيه الجميع. فلرى أحد أكثر ممثلي هذا 
المنحى يز ب: ينتقد العلمانية لكونها دخلت إلينا من الخارج «كبديل ثقاقي للذاتية الدينية). أى 
كمجرد نفي للذات القومية. ويرنجى بناءً على ذلك من الإسلام «المستعاد» دخول الإسلام 
السياسة «كمقاتل من أجل الديمقراطية والمساواة الغائبتين عن الدولة العلمانية). متأسفا 
لأبماء أي الديمقراطية والمساواة» تصطدمان مباشرة «بالنزعة الاستبعادية «والحصرية التي 
بنطوي عليها كل دين)” 256 بذلك النتيحة السياسية إلى مجال دواعي الأسف دون أن 
تشكل هده الذواعغى اساسا اراجفة الارتبان ااهل كيجة عبطات الذاتية والاتكبرانه لا 
شك أن في داخل 1 الخطاب ك) في خارجه علاقة قوى قائمة على الاستتباع والارتهبان. 
وإذا لم يكن هذا الأمر من الأمور الراهنة اليوم. فإن الدعوى الإسلامية بتمثيل السروح 
الاسلامية للأمة أمر يرهن محقق ذاته تحقَعًا حانها على المدى البعيد في الأحزاب الإسلاميةء 
وهذا أمر صريح في الخطاب الإسلامي؛ لازم ضمناً من الخطاب التوفيقي. ولذا فعندما 
طرحت في لقاء قومي ‏ إسلامي حدث مؤخراء فكرة مقايضة إسقاط مطلب العلمانية ببحجب 
مطلب تطبيق الشريعة «الذي يشرذم في الراهن». فقد كانت هذه الفكرة قائمة على طمأنينة 
قيامية الحتم. صاغت لازمتها وعيدا بصيغة الوعد: «وإذا قامت دولة العرب الواحدة حتى بالمعنى 
القومى . فإن للقوميات أعرافها وتقاليدها وموروثاتما في الثقافة والتشريع والسياسة, وهي الأمة العربية بداهة 
الإسلام»*"2. لا ينفك الخطاب السياسى الإسلامي وردائفه الليبرالية والقومية واليسارية عن 
طرح برنامح حد أقصى في صيغة حلود دنيا . 

نعود بذلك دوما إلى الإطلاقية والحصرية القائمة على وسم المجتمع بسمة واحدة تامة 
الشمول. وهى النزعة التى دعت التنظييات الإسلامية إلى نبذ فكرة الحزبية التى رأت 
مناهضة بدأ وحدة الأمة المتمثلة فيها. أي في التنظييات السياسية الإسلامية كحركة الاخوان 
المسلمين' ''"2. وليس هذا الرفض إلا من وى المتنوح البالغ القوة إلى الانفراد بالسلطة”'" 
التى تؤمّن تنفيذ الفروض الدينية كالقصاص والجهاد والزكاة باعتبارها «عبادات اجتماعية»» 
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ام 


حسب عبارة 0 لمشيح ين الغزاى. يؤدمبا الأفراد بوساطة الدولة”'"' , ونجرى الانطلاق 
من بداهة مزعومة تشير إلى جوهر إسلامي للمجتمع. بغية الوصول إلى سلطة شاملة باسم 
الإسلام المدرك بداهة بوصفه ينتمي إلى مجال الطبيعة, ولا يخضع لنواميس التاريخ . ولذلك. 
فإن ارتطام هذه البداهة المزعومة بالواقع كان دائ)| بالغ العنفء: العنف الذي يتجل في كل 
محاولة في التاريخ الحديث لإقامة نظم سياسية على أساس الدين الإسلامي : في ايراد كا في 
باكستان, في السعودية كما في السودان. لم تكن الشورة الإيرانية. مثلا. شورة إسلامية. بل 
كانت ثورة شعبية ذات أسس اجتماعية واقتصادية وسياسية. انتهت بنجاح الخحزب الجمهوري 
الإسلامي في تصفية كل القوى الأخرى والاستكئثار بالسلطة. تماما كيا أن الثورة الروسية للعام 
١‏ لم تكن ثورة بلشفية إلا في عرف التاريخ اللاحق. فقد كانت ثورة شعبية يالغة التعقيد 
لجح خلاها الخزرت البلشمي الاستكثار بالسلطة وتصمية ة الخصوم ودحر الأعداء الخارجيين . 
ومن ثم نجح في طبع الدولة بطابعه الخاص . لا تشير هذه الأمور إلى أن الإسلام ينتمي إلى 
طبيعة المجتمع المعلومة بالبداهة. بل إلى أن تحويل المجتمع إلى السياسة الإسلامية ع به 
عن سويته التاريحية اللذة . فكل سياسة ديئنيه. إسلامية كانت أم غيرها. تنحوي 
المطاف منحى إحيائيا اسةحاغناء ع الخير من الشر. وتتخذ بذلك هدفا تظهيريا. فد 
فك لسدامة إلا أن تكون امتحانية تفتيشية ع فلا وجود لخطاب ديني منضو في سياسة دينية 
دون وجود نقائض, لأنه خظاب الثنائية بامتياز: الخير والشرء الداخل والخارج. ااتجهر 
والوافد. الجوهري والعرضى. الطبيعي والتاريخي . والبِين من التجربة التاريخية العربية 
الحديثة مع الاإسللام السيامي أنه يكتفي 5 الرهان على إسلام مجتمعه بتثبيت الرموز الداله 
عليه كالوية السياسة والمخيلة : الحجاب. العقوبات. وغيرهاء. تاركا اللاقتصاد وبنية المجتمع 
لقرى التارت_النعلئة يعد أذ يدم تدده بالانلاعية. وعل راسهنا الراسيالية» كنا تر فى 
الخليج وثي الاقتصاد الإسلامي في مصر. مما يجعل الإسلام لواء يستمد مصداقيته من 
الطقوس والعروض الاحتفالية كالعقوبات العلنية. ولما لم يكن في هذه الطقوس من الطبيعة 
شىءء كانت مصداقيتها الحقيقية قائمة على استكثار السلطة الاسلامية بسلطة تحديد ماهو 
طبيعي وما هو خارج عن السوية”"". نشهد بذلك انحطاط الرموز الدالة على وقائع إلى 
علامات على توهم الوقائع والصياغة الإسلامية لها؛'“. كان ذلك ما يفسر السرعة التي 
ابمرت بها عبارات التهنئة على جعفر النميري من الشيخ محمد الغزالي ومفتي جمهورية مصر 
العربية اعون عيد اللطيف حمزة وعمر التلمساني ويوسف المرضاوى ومحمد على كلاي 
وغيرهم بعل أن أقام دستوره الذى لا يت إلى تراث الاسلام بصلة غير صلة العلامة الاسمية 
على الإسلام*""., والذي يقوم على التطرف والانتقائية ف اختيار النتصوص وادعاء الاجتهاد 


(؟١١)‏ الغزالي. من هنا نعلم , ص 4غ؛. 
)١١5(‏ العظمة؛, التراث بين السلطان والتاريخ . ص 54-514., 
)١١5(‏ قارد: .3121081) 5عنالع3 ل :كاكةظ) 71يهأئ]! آ «لاك 5عه!127ئ2) , لاآنا0ع!51. 011321111160 آل[ 
46 .(1989 
(156) فودةء قبل السقوط : حوار هادىء حول تطبيق الشريعة الاسلامية. ص 23174-١7١‏ 73 
4 , ومغة١ا 6١‏ 1. 
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المطلق مع ازدراء للتراث الفقهى والجهل. به وض السلطة عن المجتمع . والأمور الأخرى التي 
بنتقدها العقلاء من الإسلاميين”'". لا نعتقد أن التطرف في أمور الدين من الشؤون القابلة 
لان تكبح في ظروف تحول الرموز الدينية إلى علامات ايديولوجية وسياسية, والتى تجعل من 
اتخاذ العلامات الإسلامية مؤثرا على اكتمال السوية وعودة الأمور إلى مبادئها الطبيعية. ولا 
نعتقد أنه توجد في الشريعة مضامين غير تلك التى يحمّلها إياها لاسر اس لديم 
فالشريعة. كا رأينا في برعرجع من هذا الكتات. شعار أيديولوجي أولا وأخيرا. وعلامة 
على ولاية اسم هو الإسلام . أي ولاآاية القيم عليةع ولسية نالا فر اسان للتطبيق على أى 
وجه غير الوجه الاسمي الذى أشرنا إليه و وتقوم الياية الإسلامية برد الوقائع الفعلية 
إلى الأصول الخيالية في تراث يزعم أنه مستمر أو يقال انه انقطع بتحول المجتمع إلى 
الجاهلية . ولهذا لن يكون من السلامة النظرية أو العملية الذهاب بإمكان تحول سيامي 
إسلامي عن التطرف على على الرغم من النوايا الموجودة لدى البعضضص. فإن «الاإسلام العللة + 
الرافض كل أشكال الحداثة ‏ ومنها ترجمة الشورى بالديمقراطية” 2‏ كامن في كل خطاب 
إسلامي . لأنه خطاب إطلاقي شامل يرجع العالم إلى نفسه ولا يرى في العالم الا مرآة لذاته. 
من الطبيعي جداً أن تكون المواقع الإسلامية السياسية المتقدمة التى عبر عنها ‏ على سبيل 
المثال - راشد غنوشي في رفضه التراث الاخواني وقبوله الاندراج الكل في الإطار الديمقراطي 
وسكه بالمكتسبات الاجتاعية للشعب التونبى ف الحقبة البورفيية. وخخصوصا بصدد وضع 
المرأة*"'2. من الطبيعي أن تكون موضع مساءلة جدية. وليس ذلك ناتجا فقط عن مذى تعبير 
هذه المواقع المتقدمة عن الحركات اللإسلامية عمو ]0 فهى موضع شك سافنا عودنا 
تاريخ الخركات السياسية اللإسلامية من مواقف تكتيكية”"2. لا ترجع هذه المواقف بالضرورة 
إلى سوء النيات أو إلى التقية الواعية؛ بل إلى إطلاقية الموقف الإسلامي, ونهائيته. فهو يقوم 
على الاعتقاد بالتمثيل الكلي والشامل للأمة. وبأنه السوية الصحيحة لما وهو بذلك يرى في 
تسلطه الشامل خانا فوضوف بالحتم. مما لا يجعل من التراجع الوقتي أمرأ ذا وزن فعلى. لأن 
زمانيته اندراجح في في أزل وقيمته حتمية انطولوجية متافيزيائية ” فا للمواقف الانتهازية أية آثار 
على الاكتمال. لأنها تنتمي إلى مجال الزوال الزائل حت) أمام يقين نتيجته . يصدق هذا التشريع 


.55 57 أبو المجد. حوار لا مواجهة : دراسات حول الاسلام والعضر. ص‎ )١١( 
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للانتهازية على كل أيديولوجيا تامة الحتم. إسلامية كانت أم شيوعية أم قومية رومانسية . 

إن مسوغ نظرة علمانية متكاملة اليوم شأن متأت عن سياق الأمور التي ناقشناها في 
الصفحات السابقة. لا شك أن في الأدبيات الديمقراطية العربية اليوم «نوع من السكوت 
المضروب» على العلمنة أو العلانية:'"“. على الرغم من أن مجتمعاتنا يجتمعات علانية. ودولنا 
دول علانية. وفكرنا السائد فكر علماني ؛ فالعلانية ليست شعارا بل هي انجاه تاريخى وجملة 
مواقف وقوى اجتاعية وايديولوجية ونظرية تلم بالتاريخ وتتوافق مع الترقي ومع التحولاات 
الاجتماعية على الصعيد العالمى””". إن نزوع السياسة الاسلامية نحو الاستكثار والإطلاقية. 
وعضد هذا الانجاه من قفوى أيديولوجية وثقافية لادينية تكلمنا عليها بشىء من التفصيل في ما 
سبق من هذا الفصل., هو الإطار الذي تبرز فيه العلانية اليوم. فهي ذات تصور وشكل 
منوطين بوضع الخصار المضروب حول منطوقها . 

رأينا أن الخطاب الديني العاضد للدعوة السياسية الإسلامية لا يستقيم دون نمائض . 
ولا يمكن للدعوة السياسية الكلانية أن تستقيم الآ بتصور عدو هو الآخر كلاني: هذا أساس 
المخطاب الإسلامي في العلانية المدعوم من الردائف التوفيقية . رأينا 5 هذا الكتاب كيف أن 
المثقفين العلانيين والدولة العلمانية والمجتمع العلاني لم يتحدثوا عن العلمانية إلا لماماء بل ان 
واقع العرب يتسم بانقطاع مدهش بين واقعهم العلمانن وفكرهم الذى طالما تفادى العلمانية 
الصريحة, أو زاوج ما بينبا وبين الكلام الغيبي. ولم تطرح قضية العلمانية كقضيّة إلا من قبل 
الإسلاميين؛ تم من التوفيقيين الذين يتوسلود رضاهم بغفلة عن النتائج ذو شه تأمه 0 
50 العلانيه الآ من قبل الدينيين؛ وذلك في سياق اقامه النقائة نض التى نستثير فيام 
السيامة الإسلامية وانتشارها. وليس لمطلب التخلى عن العلانية من نتائج بعيدة الآ التسليم 
بسلامة السياسة الاسلامية. وأن العليانية واقع الخياة. وإذا تركت. 7 إذا ترك التوصيف 
التاريخي الواقعي للحياة سيعمل قراغ لن قلا إلا مسلات الخقطاب الإسلامي. يصح 
ذلك 5555 لأن خطاب الأصالة والاستمرار والفرادة الذى تتركب عليه الدعوة الإسلامية 
يفرغ المجتمع من السياسة الفعلية. فإذا كان للمجتمع جوهر إسلامي كانت الثقافة. وتان 
الياسة. مجالاات للعمل التنفيدي الغريزي . فليست الثقافة فى هذا الوصع إلا تقنية لخر 
حقائق سابقه مستمرة متجانسة. ومذلا من العقل التاريحي المتجه نحو المستقيل. و 
النبضه كحركة تاريحية منمتحه ة تحركها «ثقافه برجوازيه دون برجوازية:ء يصار إلى 54 0 


(؟١١١)‏ كيال عبد اللطيف. التأويل والمفارقة: نحو تأصيل فلسقي للنظر السيامي العربي (الدار 
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الاستمرار مع ماض, انقطع. وبات المثقف منترّعا من مصاف الانتلجتتسيا المفكرة؛ مندرجاً 
في باب النصح وتجسير الفجوات والاستشارة الصرف. تنتفي بذلك ضرورة المعرفة التاريخية 
بالواقعم. كا تنتفي إمكانية النظر السياسى أو المعرفة الاجتماعية الفعلية. وتنتفى بذلك أسس 
الديمقراطية . 

لذ اعاد: ابه الديمقراطية الآ بانفكاك الفكر والحياة عن الارتهان بالمطلق. والغيب 
مطلق المطلق. أي أنه لا استعادة لأسس الديمقراطية الا بالعلانية؛ ونبذ حاولات ادغاه 
المستقبل فى الماصي أو محاولة ترحمة مبادىء سياسية ليبرالية معاصرة إلى لغة تنتمي إلى سياق 
تاريخى تام الاختلاف. كمحاولة ترجمة الديمقراطية بالشورى التى لا مآل لها الا تغليب الرمز 
الإسلامى على واقع الممارسة الديمقراطية”"''. وهذه الترحمة أمر تناولناه بشىء من من التفصيل قي 
كلامنا على الإصلاحية الإسلامبة في الفصل الثالث. وليس حديثا عن العلمانية في هذا 
الكتاب الآ مناسبة لإبراز حقيقة تاريخ العرب في السنوات المشة الأخميرة؛ والنظر إلى 
مرتكزات هذا التاريخ نعذا عن أوهام الاستمرارء والاستجابة لمرصة تقديم قفراءة علمانية 
لعار تنا وواقعنا. ذلك هو «المنظور المختلف». الذى نتناول به العلانية: ليست العلانية 
بصيغة أو قول واحد. بل هي موقم تاريخي نتخذ منه منطلقا لمساءلة واقعنا ورصده في سبيل 
مستقبل ديمقراطي راف. وإذا كانت النظرة العلمانية المتكاملة تثى بعلانية مناضلة على طريقهة 


العلرافة الفر عه ديد فليس هذا الا تغميراً عن حجم الحجمة القائمة على الواقع العلماني 
لوطننا العربي وإمكانات مستقبله الديمقراطي . 
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فض 


200 


5ن 1" .15161116 لاا 1616ع50 ه] أء 1111111|0###أ اط .نام قط 542 ,11013 - علطم 
01 ,52] 

-نمنا عع8ل110طترهب) :.11355 ,عع70طتتقي) 1 6 /0 نوعقي ك4 . أنصة ل ,11351-زناطخ 
[.2.0] رؤوعء2 زوزع 

ب مكك 17 :صما .كع 4!1ا01711) 17710217160 .301111311 0) 0 7قطعلظا أعتلعمعظ8 ,ومورعلمم 
.19283 

6 رووع؟ عتلولاطلته :001طمآ .مامه ل[ :«زأكناالا 1 16/707771 نااجءط . 110111121 ,قوع 110 شر 

1979 ,وؤورع/ا :020011آ .ع1هاذ أكأاناأه ك6 4 6[ [0 دعع7160أرآ . تدوع ,11أ0ؤورع0ركثر 

1989 ,تعتاعنة01) 5علاوعة ل :23115 .71نمأس] 'آ ناك كع ها زع ها 0) .1101131111160 , نا0 1م 

بصاعط صامهعن0 :تاملصمم[ط .دءناءاع30 عنتمم[كة ننه اعنام 1 عأطه 4 .جاعم ,اأعمجف-ام 
(522165 15131221 20د علطدعم ععاعيرط ) .51986 

-131 110 :ع[د0 لا بناع[!آ جمو0ممآا .كاعرعانرمن) أوعننوان لآ 22:4 أوأاعو3 :ماهوا ع11ع]نى] ,(.لع) د 
1988 ,عولع1 

,2711 أوللق- اك ره 6نفو011) ه4 اوتروط إه كرء«م/عا 7176 .علدت 0للسسقطبك8 ,اسدلدظ 
1978 ,تتاع1آ مهن :010011.[ .]1 24نره يام م 

161 ,دوعنافاعءعررورء2 أمواع530 نه اك :عم 7 .(.05ع) [.1ة اع] .2 ,أن زلعمع8 
74 ,أمظ 

-1ولا التناع اا المع ممالا .ترعأن ا ها كمايءء5 [0 لننعتترمم]اءبع] 17116 .اجدلالل8 , وععارع8 
.1964 ,ؤووع2 5111زعما 

باتو اع]5 موء ل لإ 0ع5136ة1 1 .نايا 20106 بإرنأاكى لآ 87617 1 :كط2 4 71/76 .5ع1اوع3 ل ,عتباورع8 
1964 ,ععطةط لنة تعطوط :ندقضه8آ .ططان) مه] ]رصقا نز ععماع2م 2 11[1زبب 

.]51/35 مقع ل نز لطعصععط صوعا لعتداكمةآا' .«مغياأاوناء]1 هننت ارك إهارع م17 :أمزوط . ب 
72 ,عع36آ1 لصة ععمادط :تمل نزم ] 

194 ,عع ادع 105ع.1 .آلا :وآ .عاعاة: [ع7710 عمو 1ل تناز ع2 لان 1م وأ مياد 85104 . اه 

رع طقعط عل 215 11وقاء لكلا كعووع21 :83115 ,جنال -انه 8 بعل كعأمتأ50د ماع37  .‏ ب 
ادع نال الله كة1” :8 56116 رعطلة01 م تمعادم عزعماماءه؟ عل عسوغط)وتاط81) .1955 
(5 50101081011 061105 

67 ,[.ط.؟] :5م83 .عطمجت عجنالايك مأ عامل ءء1نعأو نط6 1.4 .(.0ع14 د - ل 
ريزو مسرخ امو جوع ع] طلاى ع4لااعا :ت6ناع1147 1/1411 5أ0 غ1 65س! .قللصة زصعظ 010م620.آ 11312 , طأعماظ 
61 ع7166ه 1 ارء ‏ اترعتجرع«غلأناء1! نهم عأهنزه: ع©ا1تمككايدم ‏ ها ‏ ن غلاطل 311 أ6 ممم 

1961 ,تنام ) لتم :كأعوط بع«ررعاء ]اع 411 

نتعط5 سنذلم ”8 طاعوءرط لدم 0ع11305131 !عط 1 را ةامتوعى .اقطوجاعلطهم ,دطالطنسمظ8 
,بعع010111»08] :805102 زورملممآ .صمول1 

”0 5ع ناا كلها عل عغلغع26 .عداوقاه ام ع]| عل 11760712 ءاهنا '0 6دكتناودط .عررعاظ ,لاعتل سنامفظ 
,066020101 07011 ع0 102305 ) ,1972 ,0102آ تعاغمء0) .عالإطوعا عنوماموطا 
(92. +7 ,011]101165م 5ع26ع521 5ع0 اع علع5061010 

ناك انأ] هأ ة 0211125 45 5ع0أكزهط دء] كناد عأمنترع:ج0 866616 ها ....أدع1506 ,ما اطء25 ناو 
كام 2 .1940-1947 ,112150221197 - معارلم نكتروط .عاعقغقر بر 

1/1355 رعع7108ط سه ,لممتعوط [موبعاقلء أل[ ءا 7ا 5|077[ ها تروزعرء دورو . 13/7 210طع11 عع 11اأن 8 
.1979 رؤووع:2 211915119 نا 1123122310 

عله ن) .10ىا!] أمتاعو3 711تهأك] أودء 141 :7غ برفلةاذ لم ياوه طئا/! [0 عارو1ء86]1 7772 . سسب 
حن5 ممعأمقظ ١41001‏ لعموصد1ة) .1972 ركووعوط لإااورعالونآ لعونج1] :.5و112 ,ععولضط ١‏ 
:(16 :و01 


فض 


-ء 110 أهناء30 لابه كعةنأم2 ,تتتصادط .(.ك05ع) 1015مهآ .154 1:3 لد 0ستاولظ ,111 ععاسظ 
5 ,1311115 .1.8 :20011مآ .كتدعم 

:1 .مع رعاء5 أمعأورطط تعقو طلا 0 07101105[ أهءأكجر /جرماء 4( ...مث ,]انا 
2 ,ععلع0111+]آ1 

0000 ع0 511261101 117 20 .5عاطء7ع14! د0ا4مباائط .110نال ,3ز8210 2320) 
1957 ,11231105ث, 105لتلقط عل هنأ أأكه]آ ,كك !11 تأمعن) كعورمكن 

151 1177لا كعووء81 أكأكة8 انتج[ 'لانناه 27 "0 7107106 ع] 15نه0 نماث '[ أء أدرماع] 'آ .5م0111 ,عرقت 
2 ,عع7ة:2 ع0 5ع311) 

سوججمء عاأعبااوعءاج0ء عولأهتق :072565 165 77كطأماء50 د5عك عناي 70ر2 أ 71101 أأء6.آ 14  .‏ 
عل كعؤوذ5ء21 تكلكة 18 .كا( |1704 أء ,كذاء ]57 ركلا أاج نزعة كع ؟تأعأامعد كأعلة جددد دعل ع أمنعاجاط 
579 ,5م0011 أأمم 5ععمعء5 دعل ع22110221 3600ل د10 13 

عورم 2) طانورععاع بالل 16[ 101 81774 اروعموسيناط 116 زه :6أنه جع اه أناعع5 1176 .دع 0 ,علء 022071 
ص0 .8973-4 جم[ تع ملاطسضاقط [ه تدع طقلا عا 1( دع ميتاعع ا 21/074 117:6 ريا 
-ععآ 01110:0)) .1975 ,كوعوظ كلاقم علولا 000 نولا طعلة ر.عصط ,عع 2720 
(1973-74 ج5و1116] 

بجع1! :هلامآ 815-1870[ ,1216 «ة كادمزع اع جدابءء3 .بزع 11معء0) للهدهطآا رمم لتقطت 
(321085ع1[طناظ 111آ 01 لاألواع لالونا) .1963 ,رؤ5وع21 لإالوقوع لزلا 071010 :ارده لآ 

0 تمعحلهمآ .2أجه/171 إأوتصماه 0 ع8| 0ته لنأعياه 1 اكاأمجوقنولة .قطاموظ رع رمع اهقطن 
.6 ,ك5اموظ8 لع نتطاءدآ بووعء2 لإالققء 1/211 

رقء بند1] بدك ١1‏ .أوعنن<8 أماع50: 2:0ه اجركة زد .(.كلع) 60016 .1 للعلالا لمة [.1.1١‏ رعام) 

986 رذقع21 9الورع اونا 21ل :52002م]آ ز.مودم) ١.‏ 

.3 اللاعائلة'! تغط :كتتج 28 عطقاادمم علاوةانامج 46 87:6 ]كرز5. عاكناعناث , عألرمب) 

:011010 .ععاترعاع5 أمادرعا”1:ءمراط [0 06 1[ 271:4 عأكهاعدده 6 180961 .). خر ع صم 
3 رؤوعزظ ره0لدع:13) 

عع110ط 2م :.81355 ,عق10نطتتةب) «امتل 2*5 .111205 لنتتدكلة له وعأنوظ ,رعممن) 
86 رووع22 102110151 

عاده ل" ببنل! قأر هللا أت ك4 6[ صر ا مام .(.لع) [81112 .عط الثم ,161ن35501ع10 
,1982 ,«رعوعة]ظ] 

161655 لضفن أنة 1133 الالسامده1! .متسعله1! مجه وصفلية .٠(.لع)‏ أمناط ,طعئدعدآ 
[ووع22 1ع120نا] 

1923 بعموعطعسوءظ اعترطة 0 :كقضة8 .عناواأمطاق أم[ ها ع2 علاوثامع010م0 101110717106176 

وار( «ععلواة زه واتعلهاة 12 «نوعاءظ 1116 0714 ,لإمهط 1/16 ,اذاع :»ا 17:6 .5ع018ع3) , لإطناما 
, 112101105101413 و8 وعوطئح8 نز لعتداكصةآ' .ععترهج1 امبعتلعان! :ما عوقنم 
.185 ,180015 اأنعرعء2 :قلط 

امعط إه الماصيائ1 ننه كأمعدء 0 ع172 :عولط ها عالانع4 نولا «د70ط .كتنامآا ,أمم سناد 
7 ,دوعو بإالورع ازولآ مممعتط0 :.111 ,معودعنط) .ترو712010 

:07 «اع:/1 2214 101ذ[ذ<غ بععء17 كزه سرعالا بأعاعا »1 4 :عد ء للا عععه1 ترععاس/ة1 .112110 ,تلط 
1930 رووع25 لإأأواع نالآ 221 :.دم2 ,تلع كة11 بوعل .اراع 

.862 ,[نه.ة] : متئوط .1840-1862 ,عأرتزى صل .خآ ركلئة0آ 

مود ناي 1/1 0 معز 1116 10م مارآ مسعلو3 «أوبروط «ا س«مقطعظ 4 .71505 ,قععع لا 
.1986 ,تع تع تلم 01 5وع81 بورع نولا :دملدمآ .1909-1939 أونروط انأ كعديهان) 

.لع بتاع از .كاك تلمامء 01 ع تلمع 05 «عمحسسيه د 9ط لعمدوءءط .امبماكا زه متفعوهعملن0 هع ع1 1 
.05+ 4 .1960 ,1أتر8 :معل1ع][ رعقعداا جهه0ل0هم] 

0 بعلتة1© لمة .1 تطعمسطستلظ كعنطاط نه وامنوتاءع؟! زه منفعمماء :2 

-18 2015 ا 111 10651101 4ف ««عطناسآ 8/11 .«ماءل1 ابوط وعأعناا رعوخطعطآ 
1930 ,505 لهة غدء<1 .3541.[ :مغصمده؟” زمملدمآ .زعام 

كماعط مم أه «ماوناء ا 116 :ضمع) :[لامععاعاذ 186 «١‏ إع1اء 0112 جم بررعاطام27 م17 . سد 


ينض 


1121151 1321350آ .1/1255 ع1108ط ةن ١ذاع0:[1‏ 0 ععلئوع8 بز6 ل0ع12ك5م 1:3 
ظ 2 ,ووعع8 
-ككقهةء 7 12 أتنونت عأع 518 عدار غنته م1721 2ع عقاو أ أوعطاعء عتأووده]:!:[2 ها .ذثتامآ ,«رعطعسسوط 
5 0لا :عامج 800-1880[ ,عأأه© 206 أرممجة؟ 50:1 كروك ]© 1077516[ م6:16 
معناو اعماج ععتمعع اناك ا«وناعنااكعك |© عع اروعكتولة :6إفزعوى أه مرب برزمع ‏ ععرعاظ ,أعأقدعم تآ 
,الألناث :011 لكآ .71تكاطالاء غات 76712153501166 4] 06 

1957 ,08أنا1/10 :ععقطمع نم0 إعء/لا 16[ 2014 5|277[ .(.لع) موداء11 لنقاءنظ ,عبط 

.1خ ,معهط 1 بأأء سطاعداظ ااحدظ :071010 .:«رئنأم نزول تنه كدوزيولم3 . أوعغصرط ,ععوااءت) 
235 عط مه 5ع /ازاععررزووع2 بنع [8) . 1983 رؤوع21 /[الورعن زم لا ااأعدره0) 

5 م1 1315 .عع 2لا باه 06وأأتأمع © #زنواعط .(.كلهء) لأغقل/ا علنادأن) - روءل 8310 + 
1 ,010 لأوعك5 عطعععطءع: ها عل همهم عنتخوعه تدل 

176 07104 200 أواع530 :1573-1915 ,7716هآلا اتمأكاهه 1 1116 .1مك تدآآ ل[أم0 دنه ,مععرت) 
978 ,أألرظ تلاعلاعآ .كنترءصيت) أمءأعومامعل] ١0‏ ©520115 

ماوع ءجء8 ننه إعتاء8 إن كبجزءعأاطوعط :عسمشايان) «وانتووظ أمودعءنمء14 .معثة ,ءالع انان 
-220ن) :.1355/] رعع320561108ن) .ماوع متلاه11 ابنه© لمح علد8 05مدق نط 122251260 
عدتهط"'! عل 5ععدعك؟ د5ع0 «امكتههم 12 عل ك5مه تلط :كصية2 رووعع [ازورع لازدنا ععل رط 
(14 جع1ن[نان مآ لدة 0121 أ 5م01 نااذ عم 110طتممنا ) .1988 ,عدر 

)80 أكاموظ .5ع:11771:8] دعل مأع558 ناه ع6كارعم 4] 46 ععون:8277 هرا .5عع06018) ,0011كلان 
(4 بعل8أسعلاءع0 عمقمعم 13 أء وع2 21 قلاط 5ع22ع 50 5عآ) .1971 

1 الااأ عط ,ا«منجزاء 1 عأننزامط :1180-1225 ,أقالكق قط - :]ا «أعةلط-م ل .دعاناعع صف , مسمصسارج1] 
-51) .1975 ,زع لانن ع0 عجعئ[ة/لا :عله لا بجعلا وستارعظ .نأء72عكل1ائة466. «رعاقوذ «ء4 
850 .2.1 ,15قكت0121) 15132115016272 5ع 1ن [ناا 0تنا رعاطء تطعوء2) ,رعطء123م5 اناج (ترعال 


8 

1963 ,لاعس العوا8 اأكد8 :071010 ,منواط ور معو/وعط .العام رخآ 0 

لاا 0150 ببعرهآ .كار هلالا 14ت «ماء 01102 ,اللا 7عولع86 5ط :1ه216) أنأه 1ك .ذ االقطما ,تلددة1] 
.2 ,8للطءتاطناظ ننه طعتدعوء 1 101 عأناألأكدآ طهعم تاتسملاعظ .كموط متف طتطج لز 
-52 260 كامةم 1ه لإااتاعوط ع8 01 210235ق2 [1أطناظ .الاتاعظ 01 لإاأأوتع الولاً ممعارعترم ) 
(50.41 ز5عئع5 لقأمعد0) .5عممء 

ناكا :1 11325020577011 .1680-1715 ,فنثاطا «معمصجلاط 71786 .اتتوط ,1323:0آ 
.1964 ,رععام80] 

/ا.م بلط 0ع2[كمة 1" لأعامىي 0# بروماموعءجتموعءط 2‏ طع1رلع1:آ «مأعط اللا عرمء راععء1] 
.1201297 .1.1 نإنا ننس 30 أالاع) عط5) 01 515ولالهقمة طغابت رععااتل8 
7 ,بؤوغء:2 نهل :013 

5 ,لزه0عاطنهئآ :علته لا بجع اط .سول عتامطنه 0 ,اامادعنمء2 . سحتاائ/ما ,رعرعاءء1] 

بللوأععمء2 بلاأعططعد[8 [أأكه8 :01010 ,0/77151610071) 0# 807771211011 776 .110111 ,ممرع1] 
7 رذوء:2 2197615139نا 1م0اء22116 :., ل ل 

011017 .:نمادأمباء غ1 أكثاع هط +11 إن ك0 أعداءءأأء1:1 7716 .تعطامهغععط) ,11111 
< ظ 1965 رؤوععظ دمل درع:12 0 

4 ارا لي كد :1780 351716 11د أأه«مننهاة 4ه كددمناولة .[ عنمظا , سوطرط 110 
[ 1990 ركوةء:2 انودع ملآ عع ل 7تطتصهةن) :عمل 7عطاصهةن) .أانأوع]1 

-10 ك2 5ع! كغرمة"ل 6تأطنام عطهعة عابرع 1" .اام ك امعط[ صاع 'ك كعترغ رمع فلوع2 .نال أقطا م1 
110061131 1 0كرآ بتع .0121212181 .141 عدم علدتلوةغمر؟ عسوغطط همتاطتط دا عل 5م50 
.858 ,ععروعط ع0 

للع نين ا 1 يبددا نه 1 161:4 /0 بيك 11 .1ع830 ,ررع25 03 ل 
1988 

ممم ات + :+7 5ا١(©71(عنا‏ و آنا 20146 كدء77 .1:3013 21-16 دتطلهذ ,أكنالاز د [1-3هم 
(7.6 ج0107 11613آ علطوعث مز 5ء5101) .1977 ,التر8 زمعلاع.آ 


م 


-ت دآ .مك1 انا وبماقوج 1«زعلول8 زه د5وععوع2] 16[ا 0ابه ترمخ1 اعمتجم . زلء) .)لا ,لطومل 


,6 5نا0لط .طناظ كوعلالا :لطا 
لاط 1132512660 1 701 [0 771215ةا 176 انتلاسر تابوقع 7اع 1 .اعناقة 1طتم ]1 .انحا 


4 .[.طم.م] :.1[][ ,معتعتطن) لررعء22) 

أمء 11 أوع ةا أأوظ أومعنمعلآ رآ بياذ م :و8027 لبد[ كاعد 716 .21 أوصاظ , 2ع انلام راصو[ 
1957 ,كوع]2 لإاأأواع اللا وماععم1ء :. ل.ل بمماعع2102ط .نووم 

-آمن/لا تستاطنانا .ع اناه طكامط! امع100] رز كعنطنو جعهل[7 :كنده غ1 أ كته 1 .لنقطع1]1 . لإمروع»[ 
88 ,دوع 20نامط] 

و13 بلجو مقا 81 أمعتنتاوط للم عنصت علش -اه» 01آ-أه /16جع ل فأنزيروى .1 اعلء[ زلا .ع1لل0ع ا 
ظ 2 ,رووع2 1101013[ 0) آه الك نالمنا أوعاععصكة 1-05 : .ناه , برزعاعها 

ةم معطا أ كانه اننا !ك1 كناملوأأع!1 171 أكل اال ك(إلا3ى 04114 507115 ,380/371 ١(0ع)‏ ا 
ر21655 0311101213) 01 لإالكدع لالدلا :5عاععمثة 5مآ :.كتلهنا , لإء[عكارع8 .13500 316 1051 


,1972 
501/1 :مل مآ .نرعمامء0[ زه طمصسة 1 116 تاعبط عبعععلا عسالسماكدم) .كتوأكلاله . ععكا 
2 ,ؤوع281 


117 0 77 أمععنا ههه امعنتاوظ ع1 تدعو [ع1 ع11ترع[ى7 .11 بسامعلد ك1 , رع ها 
-0211103) 01 101219715117 20 5 : .أالهن) , لإءاععالاعظ .181:08 110[كة !1 014 انتفطم 
.6 .دوع22 113 

برو اهدده 1ه/7 طور4ق ره ععلازاوط 186 تعنم دهاز إعمعمط +17 ننه وزجنرى .5 متائطط .لإتنامطاعا 
غ5 تزأععممظ) .91987 ,كوع22 لإااأأودع لآ ماع12 :ل.ل , ممأععماعظ 1920-1943 
(أكقط متوعالظ عط ده 5ع012 

81016 عومءساسلة عمتمؤرم1 معطا وا وآجده/17 لءدوم) 6 معط .ع صلمودءل[مف ,غ]نا0 .ا 
[1957] رووه:2 لإألواع ناتصنآ كماعامه1آ كمطمل :.15120 

65 ,لل113 3530 للمتمفطت) :مهما .كع01 3 بروقانم نوق . سد 

بوعل .دوع بوره ««راأسستالة ع[ا تزه كتءطل ىق 1116 :60[ط7رء كدق تسماكطل .ذ متأمملة ,تعلصدي]ا 
86 رووع22 119715119ملا 0119 نام ب) :011لا 

8 ممسطم سقط - لياه 1 عل كعلاوأاثامم ١ه‏ 5ء[ه710 كعد ماع00 كع[ ؟لاى أهدوكطا .اادع11 ,]1.3005[ 
1939 ,علقأمعتهه عنع هلامع طعنهد'0 935ج11211 الاأتا5ه] :ع215) ع[ .0ر011 1 

1983 ,أعططاناء0 كلدو .4ره!؟1 '| وهل 8]172/1157165 . ب 


ل 11 1 .ط50كما مبرزبهاء مدآ حسم تطءمتزودلا ع8 زه مكنظ 7176 .طمالدلطهة ,أنامعج.] 
موزعم 101121511 عع رم .1.1 بمواععمكى2 .لللتعطمدكلة طملمخ]ا نز طعمعط] رمآ 
(أكمظ وعلط عطا مه 5101015 مماععمرظ) .19/7 

6 مهدع انامع6 12 هآ تكعموظ .16 1درعل710 إء 771و]5! . ب 

830-22[ برأوعمعمم مجك ةأهدمقامد بك عء[أءجنأك أه 5030165 دع 17و07 و16 . سس 
7 ,25060 :23015 

بإ 0ع:1132513 5م486 لل عمط ذا معان لدع عأعرم/ا! ,عبجرة 1 .كع ناوءة3ل ,0011 ع1 
و5ع22 210380 ) أن اإلتووع تنآ :.1اآ ,معقعتط0 رمملدمط .كعتسصتقطلاه0 صتطامم 
19282 

موع مم .«ععمعم5 صوول بلط لعغ5[136مة11' .7نه!ى1 [ه م مع أن 2 776 .ع110ناق1ل1ا ,لمتقطدره.] 
باعالاع 115 موء دعصم :1جملآ بجعلا بلإمدمدم00) وستطكتاطسط لمقلامط طامملظ :لمقلعع] 
(01.2؟ زكهه ناه أعمدءآ1' لدع تلع11 لمهاامط طارهل) .19/5 

ملس نس مسماب© بععيووة .(كلع) ممعطعةناك الاولمدلة لمة امجمه) ,عاعة سم معة 3/1 
1980 بووعع2 توأازوطء علولا ععلتتطصدت :.كنةك/8 ,عع ل رطاصف) 

رو اج0ا ‏ لااروأأمهلأسطلساآ وستتدوعدووومط إن مم18 إوعانامط 136 .8.ن) ,دمكرعططعه1ة 
1964 ,ووعرظ وملمدع:13ن) 

5110 5 0000 1490-0 وعرماء5 16 اتك مم27 روط .1أزع10 ,2201011 ]لز 
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.1978 ,80015 ونباممع2 :.عقدط :1131301050 .ععروء 

زوملا ععللنطدومهن) :.ككدا/ا ,عع ل1تطصةن) .عءسرو أماعودى كرن دععمعيلو3 7/6 .اعقطءك4ة ,ممدكخ 
.ةق ما عتأستتوء8 ©[ اتروع «عمروظ إن بررواعزط 4 :1.1هملا .1986 ,دوع,2 (إازورعنل 
100 

0ه أ ماعط 024 بتعتجر ولا بجرءإاون74 :نه تجواعاوع« ماوع و«ميرئ 776 .ل لإزمعع2) ,اأع142035آ 
حلملا ومماععصهء8 :.[.آ8 ,ممأععصاءظ , 919-1929[ ,واكك أونتاء م أءآنام5 1( وع]ع 317816 
.4 ,عوعرط (إالكزع7 

.1988 رطءكاناء0آ 016هظل :0110011.آ .نامل ادك 1 كانو]ألا3 .«تاتطط ,ااعكم دا 

- 10027112 ع[ :17 «رليا3 4 ١1تأع‏ 10 1 :«منرده01) عاتلا 7 0# كأوء 2ع 2) 116 . 1ادع5 ,111ل :3 كا 
رؤوء22 2119715113ةلا اماععمصظ :. ل. لظ[ بهسماععمصظ .كمع12 أمعنائامظ كن | 7لا 1 /ه 101 
(21.؟ ب5ع1لنغذ لأجأاضء02) دررمعععمارظ) .1962 

71 أإه مكهت 176 'نام |17 1 انرعل40| 1( عمع 011:4 امتعوذئ 010 برمزء ]86 د ب 
1989 ركوعع علعون لا بوأعال 01 لإاأإؤرع0159[] ع)واك :. .لخ ,إمدطام .دريل 4زو3 

1715111انا عنهاذ :.لا. اا , لإامهطلك اممط 4:47[ ع[ا :ذا 172715110115 [وعلازأننا .(.لعء) لب 
.أووع22 معلدضن] ,عازه ببرعلز 01 

.1978 ,لاع تتاعاء8[3 اتأعدظ :0:<101:0) .«رمانهع أ نمانعء5 ]0 جرمع12 1 أمععدع ك4 .102110 لخأ نولا3 

-131آ1 .«اهاا ع #ككتساعع غ1 ١1‏ كعاهاك- 2 ::177:04811211071 2710 اعطزو2 .1]0لاقآ ,83/121135 
3 ,80015 انافرع :علاط ,طخ 0110ل 

بأكقطذالاا 20د ععوع هتما :«ملممآ .ىئاجه |1 وعععةلام) .كاأعووط طعتيلعصط لمد أندعا ,2ك 
14/3 

سم عرأوائئج! ل تودكط :1940 ن 925[ عل عترقع| 4 ددع 71671 7أناكل71! 16/077115176 .1 . آالث ,51130 
.7 ,1101014011 :عنلة1آ هآ زواكتة2 500146 أء عكناء]ء1]] 

22051108 ) :اوهلا دعلا ر.ككهقاا ,عمل 7تطتصهة) .امرروع وناعنسمام) .لإطامص !1 ,لأعطء نكل 
(لأتقغطنتآ أقوهط ع13/4:001 ععل طمن ) .1988 رووععظ 9 زوزع 0011 

اتسمادع :8 ع[ [0 رلنناذ 4 :د10ىرء071101) 21611 انمامة 8051-10 27/116 .غ1 35165[ ,رع811001 
-1570 ,هنل 16زه 871410 أوء2) 7 ابأنعره0] انر كتجررء 7 10 ع تدر 0] ماع عا 7ا3ى 
9 بكوع]2 بإالؤرع الم نا ع7708طصهن) :.كود14 ,عع ل11طمصرج ) .1900 

عتمتا ممإأععصشرط :. 1 لآ ,ممأععسمظ .اععناودمه) يدبع اعد ارا عا «عألكق بوعءم]/ . اعمطعللة , لأممرملة 
.1984 ,رؤووععر8 (ازووعنا 

5112/1/1 ©1116 171 أمنزعوط 011271161 زه 47111151721101١‏ 4 أ2نع:4:: 776 .لدلدي) ,أحطد!-اطآ 
,1979 ,1352163كآ مععطاو الطلظ : .لآ معمعتطن) :5ز[0م2ءممستكا .نومره 

1977 ,80015 أأعآ بتاء لأا :ه00امآ .عقماا8 زه ولاء٠ا/مع:8‏ 776 .10121 رمعتةلحم 

1967 ,الللطآ تحدرناء1/! :عانو 7 بجع اط .وتوعمملاء سعط ع أأوطاهته مرول8 

0 ]- [قلة [ رء :72067 عأكةاهلا! 2] 2715ك ع7أماكاج] "أ ع4 :6770 1ع 15س عأ . مدع 1 ,وزاعلط 0 
.[.5.2] :215نا1 

.لاتتقا عسامعطعةت زط لعتداكهح: 1" .تناكنه طام مك ع4 ءادع عع] ج20 .لومع]3 , اعنامل) 
.)198 ,5غعع20م بال 20111005 :م8105 

عا [100677١‏ براموط :« برروعع] 1 أمعقائاه زه ععوهمناع: :مرا 116 .(.لع) لاممطغهم ,معلع3آ 
1987 رؤوع 1511 19انا ع2201108) :.11355 رعع1210ط رةه 

عع 80 .ععايه 1 رسطضوعن) طتدعع عاط ب ورعداع:أعطدنآ فتته كعنأم[ام) ..آ أرعطه80]آ ,وعصماوط 
1939 ركوع:2 لاأأواع لون مماع 5210 :. .لا رلره] 

1علاعآ .1876-1924 ,جادمأة2) ومقة زه اأعبامء11 أدءةاثام8 270 أماعو3 776 .قطة 1 ,وأروط 
5 821111 

:. .آلآ ملماأععماءق .كوعولق عأفك لطا رعاصا ع1[16 اما وعله) ا عاقاط بهنانمت 776 .0.1) ,نصعم 
,رووع:]:2 لإ1اأوزعالمن] ممخاععرمعط 

«ها) [0 كازاع :07 10111(م0عط 2014 أهء ]|0 ,170:5/[07711611011 أدع2) 71/126 .انما , الامقامط 
7 ,ريووع:2 زمع2863 :8051011 .27116 7 


فض 


-6711124 7/104 [9 86817111185 1716 .(.كلع) 5ع طصسهطن) .1 لمقطعنه لهه .+1 تمدز الما ,علزمم 
أه لإاأكوع كلملا :.ألآ .مممعتط) .سدع ابوعع رعسلل 16 ناموط عاوللنازا عط م برونع 
.8 رؤوعع2 6م1028 

لاعأععااعطظآ .5211020 10 كلا (كهمعاأ 0011[ ا7اكاعةاوعع53 إه وعلط 4 .لجقطء1 ,ماعاممم 
1979 ,ذوعع2 قأوعه11اق 0 [ه تدع ونا بدعاعومم ومآ :اناوه 

نمك 86[! زه ت«منأمتموط 182 :لأفمط اانه نش 0 مز دز دعللينى .5 لألو2 ,ورمجمم 
8 05 اللواع107زلا :كعاعومك 5م1آ ؛.كتلهه ,تإعاع افع ,معدم /زرعمة إه مدو.]1 
.6 ,ؤووع1آ 

1711 © 111 4126 اكاكع 1 لهأباورنآ! 2:16 1ا0ااأمععء!١:!5أ72‏ ماع50 .للهمه2] ,أرع12ائنن1 0 
011 أ بجع آلآ .مه راع برع ع111بمروعط ابمعجره صلاطا 10 15نوأاع122 :1881-1908 0176ل[ 
3 رؤوع:2 آإ1أو1 ٠زم‏ 0] عأزملا بوعلخ :رن0مه.] 

1937 ,علغ الالك1 اعع نهآ تكاكه8 .22082 «أمعداعق أء عترروعزرنزى 6/زورل] .ل «مصضقط ,لانوطط3ظ] 


1169-1341 .نأ.4 ,364-741 ...شف ,أورزوط إه 7اعاكلادٌ أماعرمساط 7176 . للع مودوح11] ,عزطج] 
ر561165 [13مع021) 9مل0صطمط) .1972 ركوع:2 /إازووع نزملا 02100 :علرملا بع لز زمملمم.] 
٠.25(‏ 

-ط80 زه كع أوروده!:81 ع١‏ :ذا عقا «عطاراً :دوعلاقا80 ننه عريوعو/ة . زع تلم , نك1 كر لا2ع3م13] 
بو5ع25 إإ1زؤوقء الملا [اءع15من) :. ل.ل رهعهطاآ :01001آ .ننمءدكلاهآ 410 معاعمر1آ ,ك5عط 
19287 

51 :كمصنة نآ .عاء 518 116]م د نلك 017) 11ت 207717716707115 1© 24714156715 . 016تنث ,1921910:10 
.05 2 .1973-1974 روع2:26 0”60105 1132315 

علاث :02002 ] .اقطادء105 لنولاتته] نث8 2160 اكمم 1" عناءجءط مع[نأه) ,مراع 21 لرملع»آ1 
1988 رذوع:2 [اللاعدع2 ع5 عمة[ 

الاطتع 1 .كترء ري «عل لاطت زأعنتأا «عك عاتنزاوظ :هن عأعومامع20] .ذ5عممقطهول .ترعرووء؟] 
(80.55 :1قع8 2 تاداع ناكمعة ألال]ا عطء7011ناء[ ه15 ) .1988 رعداعء ا 2112 تخطع5 5ن1 دكا 

كلمع 071) تادعمو اط -0 كنس[ تزه عاجعيا8 11:6 نعع هناها 0ه ««ومأموء 0ر4 . ننام) , بجع راوع ]1 
7 ,80015 وتبامدعء2 :عوط ,رطتره 1131110205 


لإأاواع اتلدلا وعدعلط) :.1لآ ,معمعتط) .«مكمع] أمعتعوعظ لبه ماين .القطكتهكلةآ ,كستاطدك 
6 بوكومع:2 

5 065 5061616 16لا 7215 11011هاأ20ا6 :507 :211721 6ط .231-16322316 لطم رتتناطتتتذ- آم 
5 0111151 561111183156 لال 17330713 ) .1926 ,تاعتتطاماءعيى) :كقمة8 ,دع|ماترء 01 
(4 عددم] زوع12[1اء50 غأع 5عن0ان1ل1151ز 

511311132. 121715077 4551716711 0 21/5 

1879-8 ,أكتس فارع[ 11971 6تزعط :22 [0 1467:0175 ©1111 جه ٠‏ 2276771 .110103 ,513221351 
6 رؤ5ع21 11380 :60110012آ .13123لةظ أمع :1543 لا 3151210 1 

[1[آ تتاعذ «علنين ءععاماصطظ معنم 0 186 -سعلم 27:4 014 ارععناقعء2 .ل 5120210150 ,تاماك 
رؤوع2 لإأأوكء ولا 121323:0آ :.38/1355 ,عمل طصرة) .789-1507 1 

 ]5.82.[, 1885, 26 531125.‏ لعلاعآ .دعاكالهااءء]0 425 [4١11011ه117«1:]‏ و ع2011) م686 

5ن !1 لزن لا بج لا .بورع +911 [ عا :أ أتأعنا0 11 أوع انأو بإعبرعمط . بروع1] معع 110 ,11ت 1ل0ذ 
.59 ,لاعذ5ندخآ1 لمج [اعه 

100017 .تسبةارعن) امارععاع م [آ[ م18 ازا م1701 171 11[ع 110 كلاواء1أ6 .5 1. ىا , امهرد 
5 ,لالتامنا 0م معاله عع رمع 

تعطوط :زلموملتمآا ععنوطط ندع 9118[ ع[ د وءتاء8 ]زم ىنا زأه20 116 .مللنط8 ,تعمرعمه 
4 ,1عط1236 2110 

.978 راتناء5 :5و8 .ناماع رمرء 11( أء 716روزأ760نزف .ماهاء 27 1 , 01رمل0 1 

-805 [ ,ادكتتمسحساظ أمعلعء|ه01آ ل «وسه 1 جأنوط 1/116 :71تكزورم1اععء2 .800250 ملاو[ ,ردوع0 1 
.980 رووع262 لإأاودع اننا عمل لأطصسم) :.8/1355 ,ع312301108) .1541 


كس 


.17601087 771(أكناثق [ه0 ل ك4 .22ط؟اآ 20تقطاثت 5219910 320 1311 5اغط) 111011 
.78 ,رع5نا10ط .طنظ كقعلا/ا :أطاع1]0 

,ع001108منةن) .نازع 1تتصرواءمعء(آ هتبه تمتو :) جاع 1 تدع ادنع [ قوت أمعباولة .ل سمطعدة] ,عاعن 1 
1979 رووع21 /إالكدء الملا عمل 71طلدمق) :.ك5د لز 

07] 4] عل دعجاء ناجم كء]. ؟لادى ]83 أ #رممط نط8 عرادره ذ5عيني:20]677 .10 زه تواع لطم , اعارن 1[ 
تتععاذ .عاالة اما غانأهها] ها أء عانات[وض ©7#رئنأم !]| ء] طلاى أهككط 71154/7710712١‏ 
ز.ل.ه] ركأصعمسبعمل اء معلناط 

.للا 11062011 ]| أمناء 1627 ا اأإوعم 5-75 2071161 .ع[آ تالقطقغطث رطءع11001 
970 بووع:2 لإالوزع الملا زماعع11رط 

-ودذعث ذوع:2 )3102[15؟آ1. :ممما .ترعل0ل] 1ه أأرعق 1 ك4 جرع زمده!8 ,ذو امع1لط , رع1لو لا 
1990 ,رن1اةت 

-52105 1 .7هو0/0أع50 عططقاماعرموعناءا. [ه 0116 الى .إا50616 1ك تر تروعع .عقو ]للا , رماع نلا 
01 لإكزورع219لآ :كعاعع نمث ذ5ما]آ ز.كلاهن) بلاعاعءارعظ8 بطع ا 18 .) لصصة طنهخ] .0 نل6 لع1ها 
1968 رووعم2 18مرم]تلة0) 

-111115613 عتطمة روم مد 10000 1[ انها م]رروعء8 ع1 أمة عموعييط .أرعطم] علوط . ]أملقا 
,82 ركودع21 2211101012) 01 لإأاكلء /الننا 2111.١:‏ .لإعاععلوع5 .01232آ ..] [أقمل3 نزم كمحن 

,150101808 :. 602001[ .هه 1 ماع معط م[[ا 614 وترنار8 وترمول:10) .5ع صورط ,قعاو لا 
1964 

متكاعء 0137 لآ 0:1010) :0<1010) .«ععنةف سه ععأتامظ :1848-1945 ,معصوعط .عرهلمع1 , دتلاء7 
9 ,ؤوج21 13 

7 4117 11رنرعط أأاظطا كنزن 1 2ط نء كترم ر) :ونل لع 511 [ه إعنوع5 "ل .0هل786 , جعاعء116-21ا26 
ظ 88 .15ه800 لعن :ومملده.] 

عزرط أماعو3 مده عمبساين) عماشومط بعمعفاين كعوثلل .زجكلة) طارها5 .© لسة تدك ,قل توطتاك 
لماع[ لتاوع/17 :.10م) ,لع ألتم8 رعوارع/ كتاماتطة) :اآالأعاصةوط .اكمط 1410016 176 17 
57 رؤوع21 

تق «عاعه نهل[ 5" ][ :بحنمجو2 عتمم لم أوعاددها,) زه تنو أله 1 أن 2) ع[ 1 .أعوطاء ةا , دع 11اء بره 
8 بكوع]ج:2 إااواع نازولا عغداذ منط0 :كستادرمامن) .كممننوعء]أامدرمل 


كأمء لم ترود 


«1-52899203ك مل تتطاسمطم طعاتقط5 لصح 11 لاتسسمطتططم موالت5ك» .وم نظ طأعممجلا1- طم 
,1979 ,20.2 ,001.15" ندء اناا اررعاكهط ء لهذا( 

:كع فلا35 امه عاونالا زه مسءزبع 8 «. دمكتلدهصمن جلا طدعثة له سختصسةلكل» .جزعن ,طع درجم -ام 

10.4, 1988 ْ 

88 ,1720.35 نمع 1طه ك4 «. لسوزاع10ط ع للقطمة1] لصه 000:2ط02» , 

أوء أمظ /ن وى + 0 لدعنناأه علتنصقا؟ا دز 5121 عط 2300 1أمه:1[]»  .‏ ب 
1990 ,250.11 :10/1 1 

8 ,110.9 ,701:12 «كترممء]آ لالكاط اق «. متعطاع:8 دن اأكدكط 2125لا5» .تممدآ]ط ,لخوخو8 

© 704710156 علانام 1 «.تتاعاع اا مقط نال عتتاأءناناد أء عوغمع)» عشرء زط ,نم6 1لننام8 
7 ,2.12 :ءتعم/م:ع50 

كعم م +« زعاعء 187 عردقا دماء5 ممنوتاءء 12 عل عتمغطأ 12 ع0 ممناماع1م2ع1مز عولآ» . ا 
ئ 20.1 ,701.12 نءنومامزءع50 عل جه برررعة وررياه 

-1ل153' اانه أمطع5 01 ا ع5 12 لإلتأذ ث :53518 لأمو8 عط 1 » .نمم] 1لا ,تعممامعق 
.19610 ,20.1 ت2ع1 هع[ متصميزد «. مهنا 

-ن 110115 عأقف'! 325ل 11153198 211101011115111 أ 701013115 1215 1/]01077106» .ع110ة1ن) ,قرع 2) 
.1959 ,20.6 :425122 «.ع385 23097 تال 213136 

,20.6 :كارع 27) «. 1زكقاخ اذ *0 مالظ 12 ع0 واناطمل وع]1 رتناو 5م110 اداه 





م 


-071) «. 16لعتتحط 13 عل عصغلط10م اع ع120 5غ/الألناء كلقع لكلمية ك5عصتاع[ د5عل» .© رارع |اتسدت 
1 ,20.20 :1116711 

-57200 و 5 ؤع]1 03115 1221521101ناء56 ه[ل> .2[10تناعلطفق ,تلتقتات 
1982 ,20.8 :718ملاكا[ع 152710 «. وعدمء 

,20.23 :151477112 34414 «<.111813ا2105 )201ل أء ع1ا1ن1ل110ناز عناواعه.آ>» .علطقطن). رمأقطعغطت 

.1965 
عل عأأجموكوأأنام ع0 ععنةلع مك «. هلكا تع 02011 تال كاأتعطعء50ه1 5ع1 أء ورماعتاع 12 ه[ل» . : 
3 ,0.15 07011 

» ست لان 001 ذال 00115201083ه 12 0315 11131165 51117319305 165آ» . ل 
1965 ,4.مح .17. 01لا :م نهماجم اأمرل بال ء[010 717١211‏ عناناع ع1 

إل «.1885-1914 ,كناء1021235 111 كأاكاط دوف 300 ذ5اء رماع +1 كنامزعتاع؟1» ١.031910آ‏ ركم لمتمومم) 
196 ,820.18 نك آشللائ اقوط 1410016 إن أم جنال ل [إهاره قله 1رمء] 

عط مز 151031115 مقللاد عطأ 1ه 15121 عط[ » .كارعا .]8 مممعملك لصة عإعردا ,و5ع: اهنا 
يباك أموط عأنمك :كأ زه أممعياهل لم01 :1:12 «. لإآتخداعن) طا20 عط [ه عل3دعع2آ )115 1آ] 

ظ 1989 ,20.21 :2225 2 

-ومة '! ذخ «ذع2135ج 15232 5ع106» 185 أ 01101132 011161216؟11320-1533 2[آ» .221011 01112021[ 
«.ع215 28 2690111104 12 اع 5عل تن 1 5ع1 ,وعطونث 5ع[ل[» :0385 «.13221:021 065 علا 
1989 ,52-53. وم تعضصت 460:1[ هآ عل أء :تهاجأناكه 2 77:07:06 غناك عناناح ع[ 

«.1860 اع ل 1 01لكنتصت '! أء عممعلرل؟ عكلنا هل» ١اعع:‏ 112 رتغ لطا 
,20.20 :91/6 ]115107آ عناناء )1 

100 0 أوسامل أهنونإوتععاس «7لع0105) قطن 1 01 عغوتا عطل 18/55» .8 [ع18/3 ,121130] 
84 ,20.16 :31140165 51 كا 

ممستاوء8 عطء ز1إاجاعو © دنا [دئهل1 :عصصسة علضنوء0 ,عع 1لمند 16لط» .وعءط82 ,معكهقطول 
188 ,20.28 :عاجه!ك]1 دعق عأء/لآ 2216 «اطعع ]1 معطءكتصسسدأك] حصا مسمعلسط) ناته 

5 اناا اكت[ «.عام قط رع 00 1 13 0325 200132 ندل عع213 3آ» .ضوع ل ,012161ل 
,50:15 نكعط272 كعجللء| وء !]186 

-510ة كدعاياة * 1 2 » علطو تعأناه ا صدكة ذ5ع1 5نا50 عم0اكالةطامة]ط عل» .صدعط ,)130105 
0 ,10.28 :1101/5 

,20.9 ,701.12 «كاجوجوء ]1 ط[االظطيل + او م5 طقصواط عط جه؟ ععمقظ8 [دن50» 1 ,0م125 
.1982 

1 65 انا 12 كغرمة'ل عترلز5 مع عررعنداع-0'38125 عتلةالعطتاوء؟ عكر قشل» .ل ,1رعمع.] 
6 ماتورمء يتل سناع ألناط ننه اتعتجةأمصلاى تحنهئةمامء كارع ت«رعترعاعكدع 1 «.عكلة نامع 
1938 اعكتعجاره مز عااو ار[ ! 

أعسصول ععدعنءآ أوأع50 أعاممأنم تاعاس1 «. لزع تنآ مرعله81 مز ممائتاء1» .أتجع5 ,ملل مدل 
7 ,110.29 


-6 1 0# نجرمانا لأ ص )يت 1 © له أكاة 1 مذ ممدهع]1 عط عمتلسة دعل صنآ» .0) لتقطعن؟] ,مداخ 
.5 2.21 :1210115] 


ب عساعى +« عترعتع 12اغء 5لهبج1!320 1 5ع [آ» .11210 نال 0116 تأمعك5 111551011 
4 ع 7طمرعمععل , 20.29 ,701.8 امتسأناكل+< 77107106 

,7 مه 3/4/1977 نسيامز عا- تدعا 0ط «(متقددعل محطئآ أعد0» .لممصلظ رلنوط0ة]] 

-5و1شر) وناطع226 عه وناطة/ا رع[غط9© عل وعأأنك و5عل 5عع 2ه لصتد5 5ع[» .أتطعلط ,ااناهدع ]ا 
1917 نمسيرءأكتصيد عبامع12 «.(2نا0 13:3 ,211آ 0ع1نا0) ,5320112 

لخلسة4! عط هذ 1515 588815 04 2539م103 ىن :303ضةل نتحظ عغط1» .احصة كا , اطالدد 
158 ,720.9 نمع272[كآ هوأمننا3 «.لواقع82آ1 

سيول د 5100165 عو 190 اأمعسرمماء1222 350 كمع نزم مصاع ,معدره1ا» . للأكمظا ,اعد 
1982 ,20.1 :كته تحنك1) دمع ءاعد أعاعو3 ره /16: 





58 


- 7200 27125 1 ك6را «. 16111111151 0125© 11 127165612]3]101 أ 0101113123 1116/ا» .1810152 ,لرعد 
84 ,205.456-457 :٠وعء:6©7‏ 

اليا «دسروغط ع0 2<الاأعاعاأع؟ لتاعتاته 12 أء 726112105 كع تووععظ و5عطآ» .11232 ,عع !ل ممتقطد 
,10.43 :1512771122 

عياندع «رقناتط 143 له ع62510طت ع أنالقء نال عذناءاعذاع؟ 20111116 12آ» ,نان أضاده120 ,راعلتنام5ك 
2 :5علان!:211هأكا دع 0لااة 0 

-طاتاصوع 1 معطعع7طتنث تنعطءة15ظلز5 011 111 551211111 020) 022 023تاعأقناطآ كناك » .121ع01آ ,1121لاات 
2 ,820.4 «اره ل كارع دكاطنارء071) جلاج عع اء8 مزع دء[لع2 «. ع1 11 

عا أء 118دكن4ة طوقظ ع0 لعا قوطاء 11 :ةنا ع[ :1032125 ع0 15ع11311ق عناء10» .1 لالمبتمط1 
,20.1 :0716112165 5ع 4ناات 0 1171اء ]عا «.10ناحا 01121111 

-أ0© كاةزع 12725212716771 «عأء512 نا 5نتام02) 1161لا5 05111116 011 02تاأ0كطيآ» .خآ رعدوء1 1 
.1938 نعكلهجاه] علا 2771 '[آ هك 0771116© ناكل 1171ء|]غا 214 51422/61716711 :071123 

110.21 نكع ]0716:1124 ك465غا!ة 465 اننأء ليا «. 1011181 01ط0"1 ععووع2 12» .100111111011 ,12107097 
192/14 

م2011 220 2[1ننالنج) صا ن03لمادذ ثم :1798-1921 بأمرأعط ص1 لالمكقصوعء11» .سردا ,دود/ما 
26.2 ,701.16 :(تتاء النحظط) كعتميرى اعمط عل40:ل! إن «راءاع50 كاج «.واع 1نامع مآ 
,1289 

1 01111011/م122 131ن نان :1513111 111 للتكاقة ألاع52 01 127973110115 05656) 50116» .انالا رمقرراج 9 
,1720.102 :كنه ا أهلع2(] «. لإع :11 

«. ]5016 152011101121-]205 115 17130160013 01 131172110123ع2ع1 ع112» .:ع11220ء0طهم ,2121 
' ,110.102 :كنا] ه104 


5 11ظ1ظغ 


عانتلصندكلآ ع)ة .]1 عط1 12 كناء2035ة10 12 /13قك11101[ «ستأكسلاظة عط1» .ط مطمل ,التحد لجدلا 
.(1969 ,5119ق2157ل] اماع2112 ,1015562120108 . 0[ .اط لعطاو1لطناممنا) «.لمدعم 

-8آا) .7/0210 طأورث 1:6 15 10313/11115111 01 11011مععع15 11> .خخ .0 طدلاتتلطف ,:0231-أمث 
.(121976151139,1982نا 113100310 ,1015511311011 .10 .2 11510!ادام 





ا( 

أبراهيم . حافظ : ١١8‏ 

الابراهيمي . بشير: ١46‏ 

ابن ابي طالب» على : 5 

ابن باديس. عبد الحميد: 45. ,.١7"4‏ لإااءى 
مفلل عل ل جل 47" 

ابن جماعة. بدر الدين: 7ه 

ابن الجوزي. ابو الفرج: 84 

ابن حنبل. أحمد: 47. ه46 

ابن خلدونء عيد الرحمن: 17» 1548. 227 5م 
157 اك 4ملا١‏ 

ابن خلكان: 7ه 

ابن على. حسين (الشريف): ,1١75‏ لا 04؟ 

أبو حنيفة : لاه 

أبو شادي. أحمد زكى: 9584 . 777 

ابو المجد, أحمد كيال: 04م 

الانمحاد السوفياتق: لاا 81584 وسس 

ادريس . سهيل : 1/1 

أدهم . اساعيل : 777 70# 

ارسلان. شكيب: 665" 

"1١14 0704 77580 277١ الأرسوزي. زكي:‎ 

الأزهر (الجامم): 1ى. 94. 6٠٠١‏ 145 
حمقلل ١األ‏ وغل كذثألك 'شلل 5دهلل 
1 غ”" /اله2”"5 2.5873 5٠١2#‏ 


ام 


الاستعار الغربي: *5 4 4ه »2١ 175 1١‏ 


14 “4؟” 
استنبول : ١‏ 90 موا الم الى 210 6لى 
حل كشلل كلق على "الكل كدلضل. 


لاحك شكال اكل أاثلال الاك ١#‏ 
كك 1غ#اء أمعك ١5#‏ كوك ملالل 
5ظظ», 

اسحق. أديب: .4١‏ 58؟١,‏ 184 

اسرائيل: 2585 “054 لكل مي 

الاإسلام : أ ١ك‏ ككل كال ل لمم 

الاأصلاحيون: .١55‏ 1584 اهل "ملل 
0 كه 2-١656‏ أكل "لكك محل 


048 الالء :لال هلال لال ارا 
هك كما مكل لاأك2 الال 254 
ااا ادل خا" 

الاشتراكية العربية: 88414 

الأقَعان , حال الدين: 4.55 1١15‏ مملء 59لل2 
ككل لاا اأحلل كدلء كلل ممالل 
14" مك 

.5160 .١55 2١58.١56 2.١١5 الأاقباط:‎ 


”2 51 .ص لا١؟‏ 
الأكراد: ١١" ,٠١١‏ 
الأكلروس: 1" ا" 14لا 17 01م 
ألمانيا: 71 ١س‏ 4باى بام 
الأمامة الشيعية: 47 85 


الاميراطورية البيزنطية: ”١‏ 

الأميراطورية الرومانية: ١‏ 7”. 0؟ 

الأمة العربية: 02١١‏ 97" . 

أمين. أحمد: 0١‏ لالقال ككل جا الل 
اال ككل "4١‏ 

أمين. حسين أحمد: /17١؟‏ 

أمين. قاسم: 8م. 8١١-١١١ء ١٠0١5‏ 

١707.11١ م١ الأناضول:‎ 

188 .185 1١54 .١58 . 11 أنطوان, فرح:‎ 

الأتكشارية: 5/ا., ١8م‏ 

أوروبا: الل هل 5” لالاء 5ك لاف شلال 
كلأ كال فى "الم. ١١4‏ 

- الأصلاح البروتستانتي : 5١‏ 2,55 ه” 

الأصلاح الكائوليكي: 717. 0" 

- الفناصل : 8لا. ١١6‏ 

الكنئيسة : 57 -ككن هلل وثل مه 

- المجتمع الاقطاعي : بض 

9 المصالح 5 الشرى: شلا. م١‏ 

- المؤسسات الكربوية: ,٠١‏ 


أولماك : 017 
ايرال : وعثلل كا ل 1 
ابطاليا: 15 

رب 
الباجي . ابو الوليد: 5١‏ 
باح : 1 


١٠6١5 .١55 ,١6١ باريس؛‎ 

بخيت؛ عبد الحميذ : لإلم؟ 

برقوق. أبو سعيد: 1١‏ 

بريطانيا: مل 219 5كثء لل لال ع "ل ول 
5ع هق 5ق 55ا كم **طاء ه"#١ ‏ 
لاع *8ه5؟5. 60ه؟ 

البستانيء بطرس: 88». 2158 رهما 

اليشرى. سليم : 8 

بشيرء. سليهان: 9/5ا؟ 

بعليكي. ليلى: ٠.71/1١‏ 185 

البلدان العربية: ١ك‏ فض 58لا دالا 4ؤ1م؟ 

البنا.ء حسسمن: ١؟5‏ 

بوحديبه. عبد الوهاب: 541١‏ 

51١ بونبوفر:‎ 


بويل . رويرت . م؟ 

بيروت: /الم. 2١6١‏ /ا9؟ 
بيهم . حميل: .5١4‏ 8م١٠5‏ 
بيوس التاسع (البايا): م 


رت 

تركيا: كه حك بعلل لأدل :1أالء كال 
ع ل ال ا ةاعر 
4 

تقلا . سليم : ١4‏ 

تونس: الا لال الى كلل قى2 اق ١١٠لء‏ 
ككل اكلل لاقلضء كك ملاكلم تلت 
لاا كلال خخن5 ل لكل ىكم 

التعليم : مل كلض فى 7و 

العوسى. خير الدين: الى هلىء. 4.45 57ل 
55 

التونسي ؛ محمد بيرم : ١١١‏ 

نيزيني ١‏ الطيب: 555 

تيمور. محمود: 7١7/8‏ 


رت 
التعاليىء» عبد العزيز: ١40‏ 
الثورة الايرانية : * 8« مم 
الثورة البلشفية: م 
الثورة العربية الكترى: ه7١‏ 
الثورة الفرنسية: هثن لالا. .8١‏ 48.,. 45. 
515 ظ 


الثورة الكالية انظر كال مصطفى 


و0 

الجابري. محمد عايد: ,7584٠‏ /ا4؟ 

جامعة القديس يوسف: ١48‏ 

جيرانء. خخليل جيراد: 559 

الجزائر: لالاء هذى ”ف زفق وان 1و 
مقلم #اككى ككل ككل ااا لآل 
اوح ان ا 0" 

امجيس » بأسم: ١860‏ ظ 

الحبرهء حسين: كل 6٠١‏ "الاكى:5لاا. 
رف 


جمعية الاتماد والسترفي "علس أثكلنل كان 
مماء م١‏ 
جمعية الاخاء العربي : ١‏ 
الجمعية العلمية السورية: 8م 
جوهري» طنطاوي : *11/7. اما 
الجيزاوى » محمد أبو القضل: 07 
0 
الحاج, مصالي: ١917‏ 
الحافظ. ياسين: 7/4 
حاوي . حليل : الو 
حبش2. جورج: 5954 
الحداثة: 4. ٠١‏ 1 ظ 
الحذاى الطاهر: ه188 ٠١8 ل56٠6 7١‏ 
الحركات الاسلامية: "5١ "٠١‏ الم 
الحركة التقدمية العربية: 2745 2940 نهم 
الحزب السوري القومي الاجتماعي : 5941 
حزب الكتائب اللبتانية: 945؟ | 
حسين طه: 19556 7019ل 5155 كلل 
ات ل ا ل 1 له 
ولا ووكانل الزلى الوك بدن اال 
١ 8‏ 
الخصري. ساطع: لاك الل فل لال 
ملل لأوك ؤذره”/ ١7‏ 
الحضارة العربية: 5غ. ٠٠‏ 
الحكيم. توفيق: ,٠7١١‏ 747. 1080 
حلفي » حسن : 7١17‏ 
0( 
خالد. محمد خالد: 27+1١‏ ١م؟‏ 
الخطاب السيا سبى العربي : 
الخلافة الاسلامية: 84 لاع 
خلف اللهء محمد أحمد: 55١‏ 
خيرىء طاهر: 1؟١‏ 
خوري» رثيف : 71 مام؟ 


(3 
' ١ داروين: مئ‎ 
1١8١٠ 1١598 2١5/١16 الداروينية: هم",‎ 
١١م4‎ 


داعرق. بشير: 886” 


درورة. محمد عزة: 48 ”. 

دمسشسئى: "شن لاضن خرخى ٠ق‏ "اذك /اةكء 
كمل 1" 

الدمنبوري. أحمد: 86 . 

دوريات 

- أفاق: 504 ظ 

7١٠0 2.١54 ,4*٠ الأهرام:‎ 

برجيس بأريس : ١515‏ 

0 ٠١8 الجوائب:‎ 

الحاضرة: "4 

د-الحديث: هكثلن الالال مم 

الحسناء البيروتية: م١٠‏ 

حوار: 5846 

الحياة : مم 

دراسات عربية : 19؟ 

دى دبا : ١/8‏ 

الرسالهة: 65غ؟ 

الرغبة الاإباحية : 71/1 

السياسة: هلاال 255 ه25 همن"” 

- السياسة الأسبوعية: 7158 

د الهس 5 

الطليعة * *؟ 2 548 

- العروة الونقى: 4864 1١59‏ 10605.,. هاا 

- العصور: 2707١‏ 9ل 7717 

١4٠ فكر:‎ 

الكلية : ه 

المجلة الحديدة: *7؟ 

١5 : المستقبل‎ - 

0202 ١158 -مصر:‎ 

المقتطف: كرا خم خم١لء‏ ٠أال2‏ ل/ا6١.2‏ 
6 5 5117 

5٠0 .1١"« المقطم:‎ 

١45 ء5٠ةق5‎ ,١55 المنار:‎ 

مواقف: 55095 

- المؤيد: 145ء م١5‏ 

- نفير سورية: ١88‏ 

- نور الاسلام : بشوق ظ 

الهلال: حمطا لرككء 4ك 1.151١‏ 

الوطن : م7١‏ 

الوفائع المصرية: 8٠‏ 


الدولة العثمانية: له؛؛. 5#”, هك. ملاى كلا 
م/ 2 كغى لاه قضص ٠عق3)‏ 55 56. 
محل أأل ثاكثل هأ "7# ١‏ .2 ككت“؟ن 
09 اال "الثل ١١‏ 

7١١ 1١١4-1١١8 الأحوال 'لشخصية:‎ 

- الإإصلاح : كلا الم ١56‏ ؟ج5ةه؟ 

- أوضاع المسيحيين: 5؟١١. ١٠55‏ 

57٠ 7*7 : ديكارت‎ 


الديمقراطية: 770 

6 
الرازي2 فخر الدين: ١ه‏ 
راشد باشا: 5ة 


الرافعى . مصطفى صادق : 6 

ال أدمون: مه”2 6مى؟ 

م١7‎ ٠85 سلبان:‎ ١ رشدي‎ 

الرصاني. معروف: 774. 777 

رضل محمد رشيد: 258 كا ق24 55.غ. 4غ 
ا ا 0 يرن ايل 
ه6١‏ لاه١اى ١64‏ أاككل 'كلاء 58اأآء 
1505 مكل عال "الال قلأكى 155. 
مقلم ٠*٠لى‏ أ'للء "© 'للل لىعكء. 15١ل‏ 
* "ا" للك لل ٠*ولالى‏ نهدل لاأاد2 
لاما 483؟ 

١7١١ الرق:‎ 

الرهبانية الدومينيكية: 77 

الرهبانية الفرنسيكانية: 7*7 


5١0 روبيسبير:‎ 

روسو جان جاك: ؟*ل ثثال اككء آاللء 
32775 

روسيا: /"؟ 

الريحاني. أمين: .5١6‏ 7# 3ه" 

7١١ ريشيلو:‎ 

رينان» أرنست: وثا. لاا 

ر( 

٠١ الزاردشتية:‎ 

زرنقء قلسطمطين: 5177# . مهكاء هال 2.591 
5 5141" 


زغلول» سعد: الى 45. وهل 18؟ 


زغلول. صفية: ٠١‏ ظ 
الزهاوي . ميل صدفي: ؟ 1١‏ لل'لل“ ”2557 


؟ الا « بالا 
الزهاوي. عبد الحميد: 7ك “177. 154 
با ؟ 


الزيات. أحمد حسن: 746 
زيذدال. جحرجي : 5 ١٠ل‏ فال الال 
,. 553 


رين الدين . نظيرة : ؟ ,ير وول /ا ٠٠١‏ 


رس 
السادات». أنور: 27848 587 
السان ‏ سيمونية: ١1415‏ 
السباعى.» محمد: 5165 
السباعى . مصطفى : 7758 
بحن هربرت: 21١55‏ ؟؟5 
سبيلوزا: 255 5/15 
سعادة. أنطوان: 06؟57. ١59‏ 
السعودية : 4ك 517ل ال 1م 
سليم الثالث (اللطان) 50ا, 1٠‏ 
سميث. تشارلز: 577 
السنبوري. عبد الرزاق: ,5١١‏ 51. 8١1ء‏ 
01 أاكالل اخلاء مه” 
السنوسية : 8لا 
السودان: ١لن‏ #لى اسمن لمم 
سوريا: 2758# هلكل #عثلل كلل مالل 
خض 
أنظر أيضاً الشام 
السيابف. بدر شاكر: 754 ١7؟‏ 
الد. أحمد لطفى : 27١5‏ 174. 1517. 7086 
سيمودن. ريشار: ؟7”1 


ط 


رس 

الشايء أبو القاسم: ١545‏ 

الشافعى : لاه 

الشام : الى عض لكأن لشن 'اض لأ قل 
عل ع١ع'كن‏ على مولعل للاأكثل 17أ١.‏ 
لألالءى شالس ٠ن‏ "نأك باأقأك 5١95‏ 
كذكء لأدكال كرهلاء, /ا١٠؟‏ 

شراوس . ديعيد فريدريش : 737 


الشدياقء أحمد فارس: 1١5 .4١‏ 1584ء. 
8 "لان /الممرا 

شرارة؛ وضاح: ١45‏ 

الشربيني. عبد الرحمن: 518 

الشرفاويء عبد الرحمن: 74 

الشريعة الاسلامية: 207 ؟/, 

5١5 25١6 شعراوي . هذى:‎ 

الشعر العربي الحديث: "9١‏ 

الشميل. شبلى: ه١٠2‏ 156ء. ١8١4-1ما‏ 

الشهيندر. عبد الرحمن: 27717 71 5817 

شوقى. أحمد: 2.159 ٠٠١‏ 

شسوكت. سامي : هر ه 7 


(ص) 
صا . عثاإن : 5م؟ 
صبريى. مصطفى : 26٠١‏ 78 6٠71ل‏ 5114 
الصعيدي . عبد المتعال: ”11١‏ 
الصيادي. أبو الهدى: ٠١” .٠١١‏ 


(ط 
الطرابلسي . نوفل : باهر 


الطهطاوي. رفاعة رافم: ,.8١‏ مض هق عكك 
١1112‏ إاكل 5 5و١‏ 


رظ 
الظواهري. محمد: 7559. 27506٠‏ 5017 


ع0 


عازوري » نلجيب: 2١7594‏ 5955 
العالمى الثالث: 7١‏ 


عبد الحميد (السلطان): الى "اح ٠١15.1١١‏ 


ادل “لل 71ل لاه١‏ 

عبد الرازق» عللى: 7”8. 5ؤك. ه١5‏ ١١151ء.‏ 
حا ا ولا الى (751ء مغلء 
١ن‏ , "لاولاء ل/اه؟”2 ؟4؟2. 7١17‏ 71 

عد القذوس. احسان: ١07؟‏ 

عبد الكريم. شوقي: 17١‏ 

عبد الناصر, حال : م؟ 

صلىف محمد: لأأى 5٠‏ هق كق ه8ة ١١٠ء‏ 
الى #رعل كاكللى فغل 'أكء 1أ١ء‏ 


وبىم 


ص١51”‎ ١١م‎ 
.ص‎ 67” ,١ ١ 


.١4 ١8 اث"الى‎ 0484 

06 لإاذدلى هل2 ١1١ص‏ 
567ل تشأكلت /ا5١ا ‏ الال الال “امل 
كثمل“فء 2.١154‏ 1 'لل لكل مثال 5١81٠١‏ 
"52 ةغل دل لامكل اذل نا 

عبودء ماروت: 1١88‏ 

العراق: حض ع“ كعثن 5٠١‏ 05ه71., 
554 .ص رم" 


العرب: 8غ ٠١‏ 7ل 5507م ادل ١14‏ 
7١‏ 2 االن لكل“ 5ث قزل 'ول 
4 مكل فأكل ملالل ككل 354 
51 25565 55”. 45ل ههدكال 505آ. 
م756 25605 أاكلآال 5ل/ا"., لالط" 5596 
5١‏ آلاللء :وال لاتالل مالل 15١‏ 
لضن 

- الشيوعيون : 71468 - /51. 71" 

العلانيون: 2.5111 لا5١ا. 1١8462‏ -حخمكء .7١84‏ 
أك“ل/ 5ك اثل“الل ”الات لاملل 235١‏ 
وسسنق 

د المثقفون : 0الل لالالا الا الا 

المرأة: ١١‏ الك ككثللء كارا لازال 
ا ا 

١5١ اليساريون:‎ 


50868 .١١ العروبة:‎ 

العرويء عبد الله: هك أكثلل ىكل "١‏ 

العظم. صادق جلال: ١/ا؟.‏ 84 786. 
6" 5ك ١1١‏ 

,.518 475١ 2504 .5”7/ عفلن. ميشيل:‎ 
”١* "7 

العقاد. عباس محمود: .”5١١ .1١44‏ “77؟. 
كلالال بلالا ٠كلل‏ "وك 5ك 5" 

عقل. سعيد: 5104 

العلايلٍ. عد الله : م١‏ 


العلمانية : :لآ أل /١ؤ‏ . قكى "ل لاق 1ئت”, 


وطن اث ملا إضض لاضى .١754 ٠١7‏ 
وغل هلك تكلس ككل ملال لالالى 
ما لاملا عمال مك 1١95“‏ 3358 
لهمء؟, أاكلل, كألكلء ١"”؟.‏ كال 2577535 
«لالال خ"””ى ظثلالال ”الى لمقا”ء “557 
4ل لكلل /5] . فكثء الاكء 4لا؟” 


هباك ١إعملل‏ يمكال مدلل لال 25١٠‏ 
ه5356 1ك 545 صمثل لأدل 
للش يلقن للش لش لففرة 
خضب ضف ترف الس يري امس 

عيارةء محمد: ه“77 ش 

عنان. محمد عد الله: ه 

عنحوري» سليم: 2159 ١84‏ 

عوض. لويس : 55؟. 2585 ٠٠١8‏ 


٠42 
4 707 غاليليو:‎ 
5١ عروشيوس . هوعو.‎ 
7”: : غريغوريوس السايع‎ 
الغزالم» محمد: هلاال +"م‎ 
18 الغزنوي , محمود:‎ 
5875 الغنوشي ., راشد:‎ 
40 غونة:‎ 
١6١ غوك ال ضياء: مساك موك‎ 
507١ الغيطاني. جمال:‎ 


(ف) 

الفاسبى. علال: 279٠١ ١6‏ 717 41؟ 

فرمان كلخانة (1889): ١‏ 

فرنسا: 31١‏ 4ل 4.5074“ لالاء 44 
مم ؟”7هق,) "35# شظالا 5”أاء ١42‏ 
1 55ل ل" 

فريد. محمد: 45 

الفكر العربي الاسلامي : 47 

الفكر الغري الكلنيث :5014 :71140188 
فهمى. عبد العزيز: 1١6١‏ 

56 كارل: 5" 

فولتس: لاا ه45 لاقة. 2.55١ .١5١‏ 

فويرباخ : وض نيف 


رك 
الغانون الجنائي العثأني ١١5 :)١8648(‏ 
القانون الروماني: ؟*؟ 
القاهرة: 245 2.86١‏ 168. اك 
القاوقجيى. فوزي: 755 


قططنطين: »١‏ 
القوهية العربية: 2158 .١7”55 2*٠‏ ق8ه5ء. 
”ل 2,558 مكل قىلال 065"”. 735١١‏ 
“الال مالل هال الل 5 4ل 

1511 237 


َك 


كامل» مصطفى : 45. 2.154 ١7١‏ 
كش 
الأبطال: ه0١‏ 
الأسرار الربانية في النبات والمعادن والمواشى 
الحيوانية : ١1/9‏ ْ 
الإسلام وأصول الحكم: /61؟. 586 
أصول الحكم في نظام الأمم : 5ب 
إعجاز القران: 5”؟ 
الأغانى : ٠7١‏ 
الإلياذة: 6؟؟ 
امرأتنا في الشريعة والمجتمع : ٠١‏ 
-أم القرى: .1"٠‏ 14ء لم١‏ 
أولاد حارتنا: /817/؟ 
- بلشفة الأسلام : 778 ظ 
تخليص الابريز في تلخيص باريس : ١١‏ 
- التضليل الاشتراكى : 7/8 
حيأة محمد : 978 0غ؟ 
دليل الطبيعة: ١!5‏ 
«الرياكة الحميدية في حقيقة الديانة الاسلامية 
وححقية ة الشرعية اعرد +ع ١/1‏ 
رسالة في اللاهوت والسياسة: 77/7 
- زبدة الصحائف في أصول المعارف: /ا/ 
سر النجاح : ا 
- السعوديوك والحل الاسلامئ : 774 
السفور والحجاب: 8١؟‏ | 
وب العاء وجهنم والحخالة الوسطى اوعام ات 


4 
السياسة الاسلامية بة في عهد النبوة: 3غ 


عدالة الأعيان على الرهان : ه10 


عصر النبي 0000-9 14" 
العقد الفريد: الا ' 


97 على هامش عي الديتي : الخ ؟ 


ايض 


الفتوحات الملكية : 4٠م‏ 

- في الشعر الجاهل : 775ل لالاكل وان ول 
0 57ل درم 

- فيصل بن عبد العزيز من خلال اقواله وأفعاله ' 
يردن 

- كشف الأآسرار النورانية بالقرآن ١9 ١‏ 

- كشف المناع عن اعتقاد طورائف الابتداع : باب 

- الكوميديا الالهية: ١+0‏ 

- كيف تموز فى معترك الحياة: ٠١5‏ 

- الماركسية والغزو الفكرى : م7 

معجم الحضارة: 87/7 

- مقدمة في فقه اللغة العربية: 4م؟, 8._ 

مماحكات التأويل في مناقضات الأنجيل : ١19‏ 

ت اللتا- 755 

هن هنا... ندأ: 51١‏ , إم"» 

- النقد الذاتي بعد اغزيمة: 5/5 

- نقد الفكر الدينى : 2585-5785 049" 

كردعل. تحمد: 6 كن الكل لامأ 
1 

كرومر: كه 4ق ١٠ل ١598‏ 

شك. محمد جلال : م7 

الكلية السورية الإنجيلية: 35. كلىء 5ف غو؟ 

كال. مصطفى (أتاتررك): 1١5‏ ٠1ل‏ لام 


حمخمل 5٠٠١‏ 
كيال نامق؟ كقي لوحب كقت حمق لحك 
ما 


الكنيسة الغاليكانية >-م 

الكواكبي . عبد الرحمن : م١٠.‏ ٠*ل, ١١#‏ 
كوبر ئيكوس : 7" 

١5١ 75 :)1831٠( كومونة باريس‎ 

كونتء أوغست: ١٠م‏ 


الكويت: 5 8؟_ 
9( 


لا بلاس : 9 

لامارك : م١‏ 

لابنئز: 4» 

لببان: 5060 لإ لان لالا كلل ملل تلان 
8 68 "للا وملا ككل 5كأء 
بذاك مفأك ”م 


يفض 


لوبود. غوستاف: .١58‏ لم9 +عم 
لوثرى مارتن: 785. هرما 

١0 : لورنس‎ 

لوك. جون: لان إ#«, بس 


(0 

ماركس. كارل: «##ل على وروا ساسم 

الماركسية: لالا. نغع؟. ه5ى ولا ارباب 
“لمك 2/580 كوكن وزللل مام 

٠/7” : المأرونية‎ 

ا ماسونية: 845 لاق 4م م.م 

ماليشوت. جاكوب: غ#* 

ماهر أحمد: ١١؟‏ 

الماوردى . أبو |الحسن على : 2 

مبارك. على: 5٠‏ 

المجتمعات العربية : 8م 

فرظ . نجيب: الاث. لإلم؟ 

تحمد. شلبى : 7 

محمدعل: الال لالاء حل كل كك وهو 
١ 00‏ 

محمود (السلطان): 5لا 4١‏ 1م. ٠و‏ 

المدارس التبشيرية: الى 641 ١١5‏ 

مدحت باشا: 55. ٠١١‏ 

١/6 1410 .١*8 4١ المراش: فرنسيس:‎ 
1 

المراغى. مصطفى: .571٠‏ 114 

وو جين + 525 

المسيحية: 18 25 75, هل برم 

مصر: 55 لالال الث اح كل مض 4# 


تشع كلع عدن بوعاني ‏ ذكنجئ ويرء؟ 
14م ان مم 
"١١ 468‏ الكل "تل وو مم؟» 


كمكل“© ككلل أاكلالى الى غمكل/, /إزلم؟ 
ا براح راو 2 ل را اشر اشر 
- التعليم : كلض مم _ لاض اق هرم" 
المصرى ٠»‏ شفيق منصور : لالم 
مطران. خليل: 94؟١, .5١6‏ 08" 
مظهرء اسباعيل: 2.55١‏ 556ص 575. 87” 


الى #لأااى اهلع نع”ا2 *ن“"", مدن؟ 
5" 


معاهدة وستفاليا :)١544(‏ 586 

المغرب : 677. لالاى ا 

1136 7١7 21١5# .4١ المغرب العربي:‎ 

مغيزل. جوزيف: 85>" 

المتحدء صلاح الدين : 184" 

٠/8 : المهدية‎ 

موسيىء سلامة: كارا ادك “الل الا 
527 . /0ؤز2”4 ٠٠و25‏ وه" 

مولتزر. توماس: 505 

١5١ 246 مونتسكيو:‎ 

٠١ : مونتيقردي‎ 

مينه» حنا: ١/09؟‏ 


)92 
نابليون : 5*5" م١ا١ا‏ 
النديم . عبد الله: 984٠‏ 
نيوتنء اسصق : /7ا” _ 794 /ا4 


(هف) 
هردر: 5١0‏ 
افضيبي . حسن : 1١5‏ 
هنري الثامن: 785؟. "١6‏ 
هويز: 717 


هيغل: "27 5١؟‏ 


هيكل.2 مخحصد حصسئ: ١858‏ ”5 ”5 
#8*, «ث*كن كبر ٠:كلء‏ #غع”ء *1#”ء 
5 . تدك ”١ 5١‏ 


و6 
وجدي . محمد هريد: 25759 ث5 م"”؟ 
الوطن العر بي : ٠كأع‏ أكن الا بطل الل خط 


51 2غ مأك مكل لال؟أاىع "5ل 
5 كاقك.ى 5هذل لإذخلا/2ى لاء5؟ى, ١١5؟,‏ 
1ل وال "الل لأككن كبوا لمكن 
امكل“ عذال االقكلل كل كدثل لكالل 
6 4 

- التعليم : 6, مه 


الوضعية: 55١اء ١82‏ 
الولايات المتحدة الأمريكية: 214 78" 20مم 
الوهابية : 8م/إ 


ري 
اليازجى . تاصيف: ١758‏ 
اليسوعيون : مال وم 
يكن . ولي الدين: 9؟١‏ 
اليهود: الا. 74اء ١74‏ 
يوستنيانوس : 77 
يوسشا.ء حسن: 45 
يوسفا. على : ١9١ ١141‏ 





لضا 














من مواليد دمشى . 
أستاذ كرمي الدراسات الإمسلامية في جامعة اكزتر - 


بريطانيا. 
8 درس وحاضر في جامعات ومؤسسات عربية وأجنبية 
8 من مؤلفاته : 


١ 


ابن خلدون وتاريخيته (بالانكليزية والعربية). 

بيروت: دار الطليعة؛ ١984١‏ 

ابن خلدون في الدراسات الحديثة (بالانكليزية) . 
الفكر العربي والمجتمعات الإسلامية (بالانكليزية). 
الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة في اصول 
صناعة التأريخ العربي . بيروت: دار الطليعةء ١447‏ 
التراث بين السلطان والتاريخ : 

بيروت : دار الطليعة. منشورات عيون. 1484٠‏ 

العرب والبرابرة . 

لندن: رياض الريس للكتب والتشرء 1491 


مركز دراسات الوحدة المربية 


بئاية «سادات تاور» شارع ليون 
ص ٠.‏ باء ا 1 1 بيروت - لبنان 


تلفون : 


م551١‎ 514  م١١هرززإل‎ م١‎ ١ ؟اخرة‎ 


برفيا : امرعربي) 


تلكس : 


هر ١‏ مارابي . ها - كسيميلي : 5051م 





